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भूमिका 


डा० बद्रीनाथ सिंह, अ्रध्यापक, काशी हिंदू विश्वविद्यालय द्वारा लिखित 
“वैशेषिक दर्शन तुलनात्मक ग्रध्ययन! को मैंने बड़ी रूचि और आ्रादर से देखा । 
'डा० सिंह ने इस ग्रन्थ में वेशेषिक्र दर्शन के सिद्धान्तों का सुन्दर विवेचन किया 
है, उनके विवेचत के प्रकाश में वे सारे सिद्धान्त निख्वर उठे हैं श्लौर अध्येता के 
'लिये श्रत्यन्त सरल श्रौर सुबोध बन गये हैं। सिद्धास्तों के प्रतिपादन और 
स्पष्टीकरण के सम्बन्ध में डा० सिंह ने जो कुछ कहा है उसंकी प्रामाणिकता 
की रक्षा के लिए वशेपिक दर्शन के भ्रनेकों मान्य ग्रन्थों से श्रावश्यक उद्धरण प्रस्तुत 
किये हैं, इस प्रकार उनका प्रतिपादन प्राचीन प्रामाणिक ग्रन्थों के श्राधार पर 
'प्रस्तुत होने के कारण बिना किसी हिचक के वशेषिक दर्शन के जिज्ञासुश्रों के लिये 
उपादेय श्रौर उपयोगी है, | भ्रनेक सिद्धास्तों के विषय में यह कहने में श्रतिशयोक्ति 
ने होगी कि डा० सिंह के विवेचन मे उत्में नयी आभा भौर नया सौन्दर्य 
उत्पन्न कर दिया है। उदाहरणार्थ पृष्ठ १३ में भाव सम्बन्धि विंचार का उउल्लेंल 
किया जा सकता है । 

इस ग्रन्थ की वैशेषिक दर्शन के मूल ग्रन्थों से यह विशेषता है कि उन म्न्थों 
में प्रतिपादित विषयों को इस ग्रन्थ में ऐसी प्रणाली से प्रस्तुत करने का प्रयास 
किया गया है जिसे श्राज का अध्येता पसन्द करता हैं भ्ौर जिससे पदार्श्व को 
सरल और स्पष्ट ढंग से समभने में सहायता मिततीं हैं। दूसरी विशेषता यह 
है कि प्राचीन ग्रन्थों में उत सिद्धान्तों को भ्रन्य दर्शनों के सिद॒बान्तों की तुलना 
में समझने श्रौर समझाते का प्रयास उतना नहों किया गया है जितना इस 
ग्रन्थ में किया गया है। 

नये युग में नवीन लेखकों ने अंग्रेजी, हिन्दी या श्रत्य प्रादेशिक भषाश्रों में 
इस विषय पर जो ग्रन्थ लिखे हैं उन ग्रत्थों से भी इस भ्रन्थ में कई उल्लेखनोय 
विशेषताएं हैं, जैसे इस ग्रन्थ में विषयों की विवेचना' करते समय यह ध्यात रखा 
गया है कि उस विषय के सम्बन्ध में प्राचीन ग्रन्थों में जो कुछ कहा गया है 
उसका सार संक्षेप में श्रवश्य प्रस्तुत हो जाय | इतना ही नहीं, यह भी ध्यान 
रखा गया है कि उस विषय पर श्रन्य प्राचीन दर्शनों में जो कुछ कहा गया है 
उसकी भी चर्चा इस ग्रन्थ में प्रस्तुत हो । 

प्रतिपाद्य विषय के बारे में विदेशी विद्वानों ने श्रपने दर्शनों के हृष्टिकोण 
से भारतीय विचार पद्थति के सम्बन्ध में श्रपत्ती धारणा के श्रनुसार जो 


आलोचनायें या नवीन उद्भावनायें की हैं इस ग्रन्थ में उनको भी पर्यात्त चर्चा 
की गयी है भौर श्रौचित्य, श्रनौचित्य की परिक्ष। कर उसके परीक्षा के प्रकाश 
में विषयों को देखने का प्रयत्न किया गया है । 


इस प्रकार यह ग्रन्थ श्रपते प्रतिपाद्य विषयों से सम्बद्ध प्राचीन श्रौर तवीन 
दोनों प्रकार के ग्रन्थों की अपेक्षा भ्रपना व्शिष्य्य और अपना क्षेत्र भेद रखने के 
कारण विद्वानों श्रौर विद्यार्थियों के लिये, विशेषकर दर्शन के भनुसन्धाताश्रों के 
“लिये श्रत्मेस्त उपयोगी भर स्पहणीय है । 


(9४) 
ऐसे उपयोगी ग्रन्थ को अपने देश की राष्ट्रभाषा में सरल, सुबोध, साथ हो 
गम्भीर रूप में प्रस्तुत करने के लिये मैं डा० सिंह को धन्यवाद देता हूँ. और 
उन्हें इस बात के लिए उसहित करना चाहता हूँ कि वे इसी प्रकार भ्रन्य भारतीय 
तथा वैदेशिक दर्शनों पर भी ऐसी ही पुस्तक प्रस्तुत करने का प्रयास करें । 


बद्रोनाथ शुक्ल 
प्राध्यापक श्रष्यक्ष 

न्याय वेशेषिक विभाग 
तथा गवेषणशालय संचालक 
वा, सं विश्व विद्यालप 


निवेदन 


वशेषिक दर्शन को पाठकों के समक्ष उपस्थित करते हुए हुए का श्रनुभव 
करता हूँ तथा कामना करता हूँ कि पाठकों के मानस सरोवर में समान स्पन्दन 
होगा--सम सुगत्ध कर दोठ | आशा है निकट भविष्य ह में पूरी माला उबके 
उदार वक्षस्थल की शोभा बड़ायेगी । माला विशेष पुष्पों से हो गूंथी जाती है, 
अतः प्रथम पुष्प बंशेषिक दर्शन है। कणभक्ती कराद के चरणों की महिमा किसी 
भी दर्शनानुरागी से छिप्री नहीं--काणाद॑ पाणिनोयं च सवंशास्त्रोपकारकम, 
श्रत: कणाद से ही प्रारम्भ श्रेयसकर है। शीघ्र ही श्रक्षाद की आन्वि्षिकी 
प्रदीप: सर्वविद्यानां' से पाठकों को अ।ललोक मिलेगा । 
श्रनुग्राहको में सर्वप्रथम नैयायिक प्रवर पं० ज्वाला प्र० गौड़ का हे उल्लेख करता 
हूँ। उनकी सहानुभूति और सौहादई को में शब्दों में व्यक्त नहीं कर सकता । 
उनके पाण्डित्य के विषय में कुछ भी कहना तो सूरज को दीपक दिखाना है। 
पुस्तक में मैंने यत्र तन्न “गुरुमुखात! का प्रयोग किया है, यह शब्द उन्हीं के तथा 
उनके गुरुवर पं० शिवदत्त मिश्र गौड़ के लिये किया गया है। पुस्तक में मैंने 
अ्रधिकाधिक उद्घरण पं० ज्वाला प्र० गौड़ की मुक्तावली पर विलासिनी 
टीका से दिया है। पुनः नैयायिक शिरोमणि पं० वद्रीनाथ शुलूक जी के प्रति 
आ्राभार प्रकट करता हूँ जिन्होंने अपने कर कमलों से पुस्तक की भूमिका लिखकर 
पृष्प में सौरभ प्रदान किया है। वरिष्ठ प्राष्यापक डा. एन, के, देवराज, डा. 
श्रार, एस, मिश्र के प्रति श्राभारी हूँ जिनके क्ृपा-कटाक्षु से बराबर लाभान्वित 
होता रहा हूँ। डा०:सदानन्द भादुरी, श्री नारायरण मिश्र के प्रति कतज्ञ हूँ 
जिनके पुस्तक से लाभान्वित हुआ हैँ। पुस्तक में कुछ उद्धरणों की पृष्ठ संख्या 
छट गयी है जिलहें मैंने श्रन्‍्त में शुद्धि पत्र में दे रखा है। अन्त में श्रालोचकों से 


प्रार्थता है कि पुष्प के पराग पर अधिक ध्यान दें, चित्र की प्रश्यंसा चित्रकार ही 


करता है । 
विद्वावेव जानाति विद्वदजनपरिश्रमम्‌ । 


न हि वन्ध्याभिजानाति गुर्वी प्रसववेदनाम्‌ ।॥ 
_निवेदक 


बद्रीनाथ सिंह 
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में विशेषता ५१, पाकज क्रिया के आधार पर न्याय का महत्व ५२ परमाणखु-- 
वाद की समालोचना ५५, सूष्टिसंहार विधि निरपण ५६, विश्व भश्रना।द श्रौर 
श्रनन्त है ५६, ब्राह्ममान का विवेचन ५७. ग्रीक तथा वशेषक परमाणुवाद ६०, 
हट चतुर्थ अध्याय--गुणु-विचार २२-१२०.. 

विभिन्न दर्शनों में गुणा सिद्धान्त ६२. गुण की परिभाषा-कणाद, प्रशस्तपाद, 
विश्वताथ श्रादि श्राचारयों के मत ६३. गुणस्वरूप विचार ६६, गुणों की ब्राश्रवता 
६४. गुणस्वातंत्रयवाद तथा खण्डन ६५, रूप विचार ६७, रूप के भेद ६९.. 
चित्र रूप के विषय में विचार ७०. चित्ररूप के विषय में नवीनमत ७१. रस 
विचार ७२, जल की तीरसता तथा खण्डन ७३, गन्ध विचार ७४७. गन्ध के भेद 
७७. स्पर्श विचार ७५, पाकज प्रक्रिया ७८५, संख्या विचार ७९, संख्या के भेद: 
८१. श्रपेज्ञाबद्धि विचार ८5२, परिमाण विचार ८७. भ्रनित्यपरिमाण ५५. 
संख्यामात्र जन्य परिमाण ८५. परिमाणजन्य परिमाण ५७. प्रचयजन्य परि- 
माण ८७, परिमाण नाश ८६. प्रथकत्व विचार ६०, तुलनात्मक विचार €०... 
संयोग विचार ६१. संयोग के भेद ६२. अन्यत्तरकर्मज संयोग ९६३, भ्रन्यतरकर्म*- 
जन्य संयोग ६३, उभयकर्मज संयोग ६४. संयोगज संयोग ९४. उमयकमंज 
संयोग ६४. संयोगज संयोग ६५, विभु तथा अश्रविभुद्रव्य ६६. विश्रुद्रव्य 
संयोगाज़ीकत्‌ मीमांसक ६६, विभाग विचार ६७. विभाग के भेद €८ भ्रन्यतर' 
कर्मज विभाग ६८. उभ्यकर्मज विज्ञाग ६८, विभागज विभाग तथा भेद €६.. 
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परत्वगुण विचार १००. परत्व के भेद १०१, भ्रपरत्व विचार १०२. गुरूत्व 
विचार १०३. द्रव्यव्व विचार १०७. स्नेह विचार १०५, शब्द विचार १०७. 
बुद्धि निर्पण १११. बुद्धि श्रथवा ज्ञान आत्मा का गुण है ११२, ज्ञान कितने 
काल तक रहता है ११५, सुख दुख ११६, होष ११७. प्रयत्त ११५, संस्कार 
११८, भावना ११७०, धर्म ११६. 


डछट पद्चम अध्याय कर्म विचार १२१-१३४ 


कर्म के विषय में मत मतान्तर, कर्म छब्दार्थ-उत्तरदेश संयोग, क्रिया, घात्वर्थ, 
भाग्य, कृति १२१. ग्याय वशेषिक में उत्ेपण, श्रपक्षेपण, श्राकुच्चन, प्रसारण 
झौर गमन नामक पांच कर्म १२१. १२२. कर्म भ्रसमवायि कारण होता है १२२. 
वेग से क्रिया की उत्पत्ति, गुरुत् से कर्मोत्पत्ति १२३. द्रव्यत्व से कर्मोत्पत्ति 
विचार १२४, कर्म का विनाश १२५. कर्म का आ्राश्नय कौन ११६. कर्म स्थिति 
१२६, कर्म के विषय में विशेष विचार १२७. कर्म का विभाजन १२७, उत्क्तेपण 
तथा उसकी विशेषता १२८ श्रपक्षेपण विचार १२६, श्रपक्षेपण के विषय में 
विशेष विचार १३० श्राकुश्बन १३१. प्रसारण १३१, गमत १३२. व्यावृत्ति 
प्रत्यय का कारण १३४- 


जुट षष्ठ अध्याय--सामान्य विचार १३४-१५६ 


सामान्य अनुगतप्रतीति का कारण १३५, सामान्य का लक्षण १३५. 
सामान्य का विश्लेषण १३६, सामान्य के भेद-सखशड १३६, १३७, अ्रखण्ड 
साधान्य १३८. जाति श्रनुवृत्तिप्रत्यय का कारण १७०. सामान्य की उपलब्धि 
१४१. उदयनाचार्य के मत से सामान्य का विशेष विवेचन १४३ जाति तथा 
उपाधि १४७. व्यक्ति का श्रभेंद, तुल्यतल १४५. सद्धूरदोष १४७६, श्रनवस्था 
१४७. रूपहानि, असस्वन्ध १४७. सामान्य के भेद व्याप्य, व्यापक, व्याप्य-व्यापक 
१४८, जाति के विषम में मीमांसक मत १४९, बौदमत १५० जन मत १५१ 
वैशेषिक मत की समालोचना १५२. सामान्य के विषय में पाश्चात्य दृष्टिकोण 
१५३, प्लेटो ( ?]800 ) १५३. विलियम श्रोकम ( ऐेंशरक्रा। 00००४ ) 
१५४, श्ररस्तु ( »7570746 ) १५५, 


#द सप्तम भ्रध्याय--विशेष पदर्थ विचार १५७-१६० 


.. विशेष का लक्षण १५७. विशेष पदार्थ की आवश्यकता १५९, - विशेष भेद 
सूचक है १६० 
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# भ्रम अध्याय--समवाय विचार . १६१-१७१ 
पदार्थ भ्रौर पदार्थतावच्छेदक सम्बन्ध १६१, विशिष्ट बुद्धि में समवाय १६१, 
जाति व्यक्ति, भ्रवयव भ्रवयवी, नित्य द्रव्य और विशेष का सम्बन्ध समवाय १६१, 
समवाय का श्रयुत सिद्धत्व १६३. समवाय पर  श्राक्षेष तथा परिहार १६४. 
वेदान्त मत तथा खण्डन १६८ गुण गुणी का अ्रभेद खशडन १७० 

अह नवम ग्रध्याय--अमाव पदार्थ विचार १७२-१८६ 


अभाव का श्रस्तित्व १७२, श्रभाव निषेधार्थक ( नत्र ) है १७२,  श्रभाव 
सम्बन्धी विशेष विचार १७३, श्रभाव किसी का उपादान कारण नहीं, -शन्यवाद 
बौद्ध मत--१७३. शुन्यवाद का खण्डबन--१७४. श्रभाव कौन कारण हो 
सकता है--१७५, प्रभाव की अश्रधिकरणता का खण्डन--१ ७८, श्रभाव प्रा- 
माण्य खशडन--१००. अभाव के भेद---१५८१, शअन्योन्याभाव-- १८२, प्राग- 
भाव---१ ८ ३, प्रध्वंसाभाव १८४, श्रत्यन्ताभाव १०४, सामयिकाभाव १७६, 
उभयाभाव १०७, व्यधिकरण[धघर्मावच्छिन्नाभाव १६९८, 
और पृशम अध्याय--ईश्वर-विचार १९०-२०९,! 

भारतीय दर्शन ईश्वर केन्द्रित है १९०. धर्म, श्रर्थ, काम, मोक्ष आदि: 
चारो पुरुषार्थों को माननेवाले ईश्वर को भी मानते है १९० ईश्वर सम्बन्धी 
स्यांय वशेषिक की विशेषता १६१, ईश्वर का स्वरूप ब्लोक्य निर्माण॑निपुण 
परमेश्वर १९१, कणाद भर प्रशस्तपाद के अनुसार ईश्वर १६२, श्रात्मा तथा 
परमात्मा १६२, जीवकुत कर्म फल दाता ईश्वर १६३. ईश्वर के . विषय में 
प्रमाण १६३. ईश्वर सत्ता सम्बन्धी पूर्वपक्ष, श्री जयन्त भट्ट काः-मत १६४, 
ईश्वर चारों प्रमाणों से भश्रगस्य १६४, श्री उदयनाचार्य का मत-ईश्वर विरोघी 
पांच विप्रतिपत्तियां-चावकि-मत, मीमांसक-मत, बौद्ध-मत जैन-मत, सांख्य-मत- , 
१९५. ईश्वर साधक, प्रमाण-प्रत्यक्ष प्रमाण से ईश्वर-सिद्धि-१६५, ईश्वर की 
अ्रनुसान प्रमाखगस्यता १६५. 


है एकादश श्रध्याय आत्म-निरूपण २०२, २२० 

' ज्ञानाधिकरण श्रात्मा २०२, गौतम का मत प्रद्वस्तपाद का मत २०२, 
जीवात्मा का नित्यत्व २०३, जीवात्मा को नित्य न मानने पर कृतहान तथां 
प्रकृताम्यागम दोष २०३. ईश्टसाधनता ज्ञान से आत्मा का नित्यत्व २०३. श्रनुभव, 
संस्कार, स्पृति से नित्यत्व की सिद्धि २०७, आ्रात्मा की चेतनता २०४, ज्ञाता 
चेतन तत्व २०४, शरीत्मवादी चार्वोक का मत २०४. “शरीरात्मवाद में 
दोष २०५, इन्द्रियात्मवादी चार्वाक २०६, इन्द्रियात्मवाद में दोष २०६. 
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मनः आत्मवाद २०७, मन-आत्मवाद का खणडन २००८, पृत्रात्मवादी चार्वाक मत 
२०५, पुत्रात्मवाद खण्डन २०६, प्राणात्मवाद २०६, प्राणात्मवाद खशडन २०६, 
छ्णिक विज्ञानात्वाद २१०. विज्ञानात्मवाद खण्डन २१२, नित्यविज्ञानवादी 
वेदान्त २१३. नित्यविज्ञानात्मगाद खण्डन २१४. जीवात्मा के प्रममहत्व 
प्रस्मिण का विवेचन २१५. भ्रात्मा के भ्रणुत्व का खशडन २१५. जीवात्मा का 
मध्य परिमाण २१६. मध्यम परिमाण का खण्डन २१८. आत्मा में रहनेवाले 
गुणों का संक्षिप्त परिचय २१८, हु 


और हादश अध्याय--श्रपवर्ग विचार २२१.-२२५. #% 


विभिन्‍न दर्शनों में मोक्ष-विचार २२१. न्याय वशेषिक के अनुसार श्रात्यन्तिक 
दुख निवृत्ति ही मोक्ष है २२१. ज्ञान से मोक्ष २२१. घ॒र्मं भर ज्ञान का समन्वय 
२२२, साधर्म्य वंधर्म्य ही मोक्ष का कारण है २२२. कणाद के अनुसार मोक्ष, 
गौतम के अनुसार मोक्ष २२३. नव्य न्याय का मत -दुरित ध्वंस मोक्ष है २२३, 
प्राचीन न्याय के अ्रनु सार दुख को श्रात्यन्तिक निवृत्तिरूप मोक्ष २२७. दुख के 
इक्कीस प्रकार २२७, परममुक्ति विचार २२७. मुक्ति-मार्ग २२५, 


$ तेयादश श्रध्याय--का रण विचार २२६-२ ३ ५. 


कारण कार्य पूर्ववर्ती तथा पश्चात्वर्ती घटना हैं २२६, कार्य के नियम से 
पर्व में रहना ही कारण हैं २२६, पुर्बभाव २२६, नियतत्व २२७. श्रन्यथा 
सिद्धिशुन्य २२७, श्री विश्ताथ के श्रनुसार पांच श्रन्‍्यथास्रिद्ध २३८. कारण 
के प्रकार २२९, समवायिकारण २२६, समवायिकारण ( (०7507 पा 
८8५56 ) तथा उपादान कारण ( ४०६१9] ८०८५6 ) में भेद ५३०. 
असमवायि कारण २३०. प्रत्यासत्तिविचार २३१. कार्यकार्थ प्रत्यासत्ति, कारणे- 
कार्थ प्रत्यासत्ति २३१. समवायि तथा असमवायिकारण में भेद २३२, निमित्त 
कारण २२३, करण कारक सम्बन्धी श्री जयन्तभट्ट के विचार २३३. कारण- 
कुट कारक-साकल्य, सामाग्री ही करण है २३३. श्रत्यन्त साधक सामाग्नरी है, 
श्रतः सामग्री में श्रतिशयता है २३४- पाश्चात्य दर्शन में कारण विचार-भरस्तू 
( 8775706 ) के अनुसार कारण की परिभाषा २३२४. उपादान कारण 
( (४९7४०) ८०७७6 ), निमित्त कारण ( +£77 0 ८०४घ५९ ), 
श्राकारिक कारण ( ४0772 ०2056 ), तथा श्रन्तिम कारण ( ४779 
००४86 ), २३४, चारों कारण का उपादान तथा आ्राकार ( (०९० 8274 


90777 ), में भ्रन्तर्भाव २३५, 
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और चतुदर्श अध्याय-का रण का सम्बन्ध २३६-२४८ 

ग्रन्वय श्रौर व्यतिरिक से ही कारण का निश्चय होता है, श्रन्वय व्यतिरेंक 
का लक्षण २३६, कारण सम्बन्धी मीमांसक मत तथा खन्‍्डन २३६, श्री उदयना- 
चार्य के द्वारा व्यतिरेकतंत्र का निराकरण २३७, श्रन्वय व्यतिरेक श्रनुभव सिद्ध 
हैं २३७. कारगणा कार्य सम्बन्धी चार्वाक-मत २३८, चार्वाक मत खशडत २३८ 
श्री उदयनाचार्य द्वारा अकस्मात”! की पांच व्याख्यायें २३८, पुनः चार्बाक की 
श्रापत्ति २४१, उदयनाचार्य द्वारा परिहार २४१, पाश्वात्य दर्शन में संशयवाद 
डेविड ध्यूम ( /)90एंत लिषा॥त6 ) का मत २७२, श्री जयन्त भट्ट द्वारा 
अकस्मात” तथा स्वभाववादका पूर्वपक्ष २४३, श्री उदयनाचार्य द्वारा कादा- 
बित्कत्व की स्थापना २४४. कार्य कारण का सम्बन्ध २७४, सांख्य दर्शन 
का. सत्कार्यवाद २४४, असत्कार्ययाद का खण्डन २४४. न्यायवेशेषिक का 
अ्रसत्कार्यवाद तथा सत्कार्यवाद का खशडन २४८. 


मिलति नयनमक्षपाद पादप्रशिपतनेन ललाटसीम्नि यस्य। 
विधिरपिपुरुषस्य तस्य भाले लिखितुमदृष्ट लिपि कुतः क्षमेत ॥ 
यज्नाहतस्त्वमलिना मनिताशयेन 
कितेन चम्पक विषादमुरी करोषि । 
विश्वाभिरामनवनी रदनील वेषाः 
केशाः कुशेशयहर्शा] कुशली भवस्त्‌ ॥ 
शत्यगाम्भीयमाधुय॑ बेधुय मवधायते । 
नावगाह्य न चास्वाद्य तरजड़िण्यास्तु तेन किम्‌ ॥ 
( पृ. बद्री नाथ शुक्ल जी से प्राप्त ).. 
मान्यानु पणाम्य वहिताअलिरेष भूयो 
भूयों विधाय विनय॑ विनिवेदयामि । 
दृष्यं बची - मम पुर्नावपुणं विभाब्य 
भावांयबोघविहितो न दुनोति: दोषः 
रघुनाथ शिरोमरि[,. 


हैं 


अथम अध्याय 
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वेद में स्वर के समाव वशेषिक में वस्तु पर बल दिया गया है। वस्तु की 
वास्तविक सत्ता निविवाद रूप से स्वीकार की गयी है। ज्ञान सविषयक (प्र्थजन्य ) 
होता है, श्रथति हमें ज्ञान वस्तु का ही होता है। इस प्रकार ज्ञान के श्र्थजन्य 
होने से वस्तु की सत्ता ज्ञान के पूर्व ही मान्य है | यदि वस्तु की सत्ता को स्वीकार 
न किया जाय तो ज्ञान की उत्पत्ति ही पर्वथा अप्तम्व हो जाय, कारण कि--- 
“विषयतासम्बन्धेत ज्ञान प्रति तादात्म्येणभ विषय: कारणाम' श्रर्थात्‌ विषयता 
सम्बन्ध से ज्ञान के प्रति तादात्म्य सम्बन्ध से विषय या वस्तु कारण होता है। 
इस प्रकार ज्ञान और वस्तु या विषय का कार्यकारण भाव माना गया है। 
वस्तु या श्रर्थ ज्ञान का कारण है। यहाँ कार्य कारण नियम का संक्षेप में उल्लेख 
ग्रावश्यक है । कारण कार्य के नियम से पूर्व में रहता है--- 

कार्यनियतपुर्वदृत्तिका रणम्‌'---प्रन्न भट्ट, तक॑ संग्रह 
कार्याव्यवहितप्राकज्षुणावच्छेदेन कार्याधिकरणवुृत्यन्ताभावप्रतियोगितानवच्छेंद 
काध्न्ययासिद्धयश्रयतानवच्छेदक्षर्मवत्वमू, न्या० सि० मु० विलासिनी । 
अ्न्यत्र भी पाश्चात्य दर्शन में भी 'कारण कार्य के नियत पूर्ववर्त्तों घटता है! 

इसी प्रकार कार्य का लक्षण है---प्रागभाव का प्रतियोगी होना! कार्य 
प्रागभावप्रतियोगि---अ्रन्न॑भदु, त. सं, श्रर्थात्‌ कार्य उसे कहते है जो अपसे प्राग- 
भाव का प्रतियोगी हो | प्रागभाव का नियम है कि वह सबंदा कार्योत्पत्ति के पूर्व 
काल में ही रहता है । 

श्रत: इससे कार्य का यह लक्षण स्पष्ट निकल रहा है---जो नियम से कारण 
सामग्री के उत्तरकाल में उत्पन्न हो वहु कार्य कहलाता है। 

. कार्य और कारण की उपर्युक्त परिभाषा ज्ञान श्रौर विषय के सम्बन्ध में प्रात: 

समन्वित हो रही है । हमें “अय घट:, श्र्य पट:” इस रूप से घट-पट की प्रतीति 
होती है यह प्रतीति या ज्ञान कार्य हुआ तथा घटठ-पट भ्रादि विषय कारण हुवे । 


हा) 
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कार्य और कारण का प्रन्वय व्यतिरेक सम्बन्ध है, उसी प्रकार ज्ञान श्र विपय में 
भी भ्रस्वय व्यतिरेक सम्बन्ध है, श्र्थात्‌ जहाँ विषय होगा वहाँ ज्ञान भी होगा, 
तथा जहाँ विषयाभाव होगा वहा ज्ञानामाव भी | अतः वैशेषिक तथा न्याय प्रभृति 
दर्शनों में विषय की सत्ता को ज्ञान के पूर्व स्वीकार किया गया हैं। 
वेशेषिक दर्शन में ज्ञान के विषय को प्रमेयभृत पदार्थ कहा गया है। दूँशरे 
शब्दों में पदार्थ ( वस्तु ) प्रमा ( यथार्थ ज्ञान ) के विषय हैं--- 
प्रमितिविषया: पदार्था:, 


शिवादित्य-सप्तपदार्थी 

थे सब प्रमिति विषयी (भूत) पदार्थ ही अ्रभिषा के विषय होने के नाते श्र भि्षेय 
भी होते हैं। पदार्थ प्रमा या प्रमिति के विषय है, इससे सिद्ध होता है कि कोई भी 
वस्तु या पदार्थ ऐसा नहीं जिसका किसी शब्द के द्वारा निर्वचन न हो सके श्र्थात्‌ 
जिसका कोई नाम था संज्ञा न हो। अतः विश्व के सभी विषय पदार्थ संज्ञा से 
संज्ञित होते हैं। पदार्थों का किसी संज्ञा से संज्ञित होता श्रर्थात्‌ अश्रभिषेयत्व या 
अमेयत्व, ज्ञेयत्व एवं वाच्यत्व पदार्थसामान्य का लक्षुण माना गया है :--- 

ग्रभिधेयत्वं पदार्थलामान्यलक्षुणम्‌--तकदी पिका 

इस प्रकार कोई भी नामधारी वस्तु पदार्थ कहलाता है । 


'पदस्य श्रर्थ: पदार्थ:” इस यौगिक व्युत्पत्ति के श्राधार पर ही पदार्थ शब्द 
निष्पन्न होता है। पद के श्रर्थ को पदार्थ कहते है । इब्द्रियों के द्वारा ग्राह्म विषय 
को अर्थ कहते हैं। विश्व के सभी विषय घट-पट आदि इन्द्रिय प्राह्म हैं, अत: सभी 
अर्थ हैं। इस प्रकार कोई भी भ्रर्थ जो संज्ञा से सेज्ञित हो पदार्थ कहलाता है। 

पदार्थत्वं ज्ेयत्वमू--सिद्धान्तचन्द्रीदय 


पदार्थ प्रमिति का विषय है श्रथवा पदार्थ ज्ञेय है। विश्व के जितने भी 
इन्द्रिय-ग्राह्म विषय हैं सबका कोई नाम है श्रर्थात्‌ सभी विषय अ्रभिषेय हैं. तथा 
जो भी अभिधेय है वह प्रमेष है, जो भी प्रमेय है वहु पदार्थ है। इस प्रकार 
पदार्थत्व॒ की परिभाषा प्रमितिविषयत्व या प्रमेयत्व है। प्रमेथ और अ्रभिधेय 


समान हैं । अतः सभी पदार्थ प्रमेष हैं, अभिधेय हैं तथा सभी अभिषेय प्रभेय हैं, 
यदार्थ हैं । 


पदार्थ विचार 


पदार्थ का लक्षण-- 
“पणणामपि पदार्थानामस्तित्वाभिधेयत्वज्ञे यत्वानि”! 
पदार्थधर्मसंग्रह--प्रशस्तपादाचार्य । 
अर्थात्‌ पदार्थ के तीन लक्षण हें--- 
( के ) पदार्थ सत्‌ हैं। 
( ख ) पदार्थ ज्ञय हैं । 
( गे ) पदार्थ भ्रभिधेय हैं । 
इन तीनों लक्षणों पर पृथक्‌ २ विचार श्रावश्यक है। 
प्रदार्थ सत्‌ (£>75॥070) हैं। सत्ता किसी वस्तुके श्रस्तित्व ( 457285 ) 
'को कहते है । प्रत्येक पदार्थ या वस्तु का अपना अस्तित्व है जिसके आधार पर 
उस वस्तु का दूसरे वस्तु से भेद सम्भव है। श्रतः सत्ता पदार्थों के पृथक्‌ अ्रस्तित्व 
का द्योतक है । यह सत्ता या अ्रस्तित्व वस्तु विशेष का स्वरूप है-- 
थयस्य वस्तुनो यत्‌ स्वरूप तदेव तस्य अ्रस्तित्वम! 
न, क, पृ, १६ 
साधारणत: हम सत्ता श्रौर अस्तित्व को पयार्यवाची समभते हैं; परन्तु 
'वशेषिक दर्शन में इनमें भेद स्वीकार किया गया है। सत्ता सामाच्य है और 
अस्तित्व विशेष है। यहाँ सामान्य का प्र्थ अ्रधिक व्यापक नहीं क्योंकि श्रस्तित्व 
सत्ता की अपेक्षा अधिक व्यापक है। वैशेषिक दर्शन के अनुसार सता केवल द्रव्य, 
गुण और कर्म में है । सत्ता सामान्य है जो विशेष पदार्थों में श्र्थात्‌ द्रव्य, गुण, 
कर्म में समवेत होकर रहता है। सामान्य और नित्य द्रव्य, जाति और व्यक्ति आदि 
में समवाय सम्बन्ध माना गया है। इसका विशेष विवेचन समवायंनिरूपणा में 
होगा । यहाँ इतना ही आवश्यक है कि जाति अनुगत प्रतीति का कारण है जो 
व्यक्ति विशेष में समवेत है। अस्तित्व “किसी वस्तु का श्रपना स्वरूप है। यह 
सामान्य (सत्ता) की भाँति समवाय सम्बन्ध से नहीं स्थित रहता अ्रपितु वस्तु का 
'स्वरूप है जो पृथक नहीं हो सकता। श्रतः श्रस्तित्व सता की अपेक्षा श्रधिक 
व्यापक है। सत्ता में भी श्रस्तित्व है श्रन्यया सत्ता भी विद्यमान नहीं प्रतीत 
'होगी । सत्ता निःस्वरूप नहीं हो सकती--.. 
नापि भ्रस्तित्व॑ निःस्वरूपमू, सत्ताया: समवायाभावात्त 
थे, के, पृ, १६, 
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इस प्रकार सत्ता सामान्य का द्योतक है तथा अस्तित्व स्वरूप का द्योतक है । 
अस्तित्व व्यापक है और सत्ता व्याप्य। यह व्याप्य-व्यापक भाव सत्ता को 
सामान्यरूप, अ्रस्तित्व को पदार्थों का स्वरूप मानने पर ही सम्भव हो सकता 
है, प्रन्यथा नहीं। यदि सत्ता को भी अस्तित्व रूप ही मान लिया जाय तब 
ये दोनों समनियत ग्रर्थात्‌ परस्पर में व्याप्य-व्यापक्त भाव से सम्पन्न 
हो जायेगें। सत्ता का व्याप्य अ्रस्तित्त और अस्तित्व का व्याप्य सत्ता। 
पर्व॑पक्ष में सत्ता व्यापक हो रही है और द्वितीय पक्ष में अस्तित्व व्यापक 
हो रहा है। इस प्रकार परस्पर में व्याप्य व्यापक भाव सम्पन्न हो रहा 
है। यही परस्पर का व्याप्य व्यापक भाव ही समनियत पद का श्रर्थ है। यद्यपि 
सता को सामाम्यरुपता-स्वीकार पतक्षु में भी श्रस्तित्व के समनियत माना जा 
सकता है कारण कि वशेषिकों ने श्रभाव को अंगीकार करने वाले किसी भी सूत्र 
का उल्लेख नहीं किया । उनके इस मतानुसार यदि छः: भाव पदार्थों का श्रद्धीकार 
ही श्षेयस्कर मान लिया जाय तो सत्ता सामान्य भी छः भाव पदार्थों में रहती है, 
क्योंकि समवाय सम्बन्ध से सत्ता प्रारंभिक द्रव्य, गुण, कर्म इन तीन पदार्थों में 
रहती है और एकार्थसमवायसस्बन्ध से सत्ता सामान्य-विशेष-समवाय इन भ्रन्तिम 
तीन पदार्थों में रहती है । इस प्रकार छ: भाव" पदार्थों में श्तता है भौर इन्हीं 
छ: पदार्थों में अ्रस्तित्व भी है। अभाव नामक कोइ पदार्थ नहीं | 
जय तथा अभिषेय---शेयत्व, अ्भिधेयत्व एवं अ्रस्तित्व पदार्थत्व ये सब 
समान धर्म हैं। ज्ञयत्व का अर्थ है ज्ञानयोग्यता । विश्व के सभी विषय घट-पद 
श्रादि जिनका अस्तित्व है ज्ञय श्र्थात्‌ ज्ञानयोग्य हैं । ज्ञान वस्तु का जनक नहीं 
प्रकाशक है। ज्ञान विषयों का प्रकाश करता है | इससे सिद्ध होता है कि विषयों 
में प्रकाशित होने की ज्ञुमता विद्यमान है। श्रतः श्रज्ञ य विषय की सत्ता नहीं 
स्वीकार की जा सकती है। जिसका श्रस्तित्व है वह सत्‌ है, जो सत्‌ है वह 
ज्ञेय है, जो ज्ञय हैं वह अभिषेय है। 
वस्तुतः ज्ञेयत्व और अ्रभिवेयत्व सत्ता की भअ्रपेज्ञा पृथक्‌ लक्षण नहीं स्वीकार 
किये जा सकते, क्योंकि ये पदार्थ धर्म के विषय में श्रतिरिक्त लक्षण का प्रतिपादन 
नहीं करते वरन्‌ सत्ता के ही श्रन्तनिहित गुणों का प्रकाश करते हैं। श्रस्तित्वरूप' 
सत्ता और वाच्यत्व, प्रभेयत्व, अभिधेयत्व एवं पदार्थत्व में सामानाधिकरणय सम्बन्ध 


१, देखो सिद्धान्तलक्षण प॑, शिवदत्त सिश्र की गंगा टीका 


( ४ ), 
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को स्वीकार किया जा सकता है। किसी वस्तु की सत्ता तथा उसकी ज्ञेयता 
आदि उस वस्तु के पृथक धर्म नहीं माने जा सकते हैं क्‍योंकि ये सब वस्तुओश्रों के 
स्वरूप हैं--- 
अ्भिधेयत्वमपि' * “***“वस्तुन: स्वरूप सेव 
भावस्वरूपभेवावस्थाभेदेन ज्ञेयत्व---मभिधेयत्वं चोच्यपते! 
न, क, पृ, १६, 
श्रत: सत्ता, ज्ञेयत्व और अ्रभिधेयत्व इनमें से किसी एक से पदार्थ का धर्म 
निरुषण हो सकता है। इसे प्रायः वशेषिक दार्शनिक स्वीकार करते हैं । श्री 
उदयनाचार्य के श्रतुसार जहां भी सत्ता है वहाँ अभिषेयत्व, ज्ञेयत्व अ्रवश्य है--- 
अभिषेया: पदार्था:--लक्षुणावली प्र. १ 
श्री अन्नंभदु ने बताया कि अभिषेयत्व पदार्थ सामान्य का लक्षण है--- 
अभिषेयत्वं पदार्थसामान्यलक्षुणम्‌' 
“--तक दीपिका पृ, २ 
श्री शिवादित्य के अनुसार पदार्थ प्रमा के विषय हैं । 
इस प्रकार वशेषिक दर्शन में पदार्थ सामान्य के तीन लक्षण तथा एक लक्षण 
दोनों का प्रतिपादन मिलता है। परन्तु सरलतया बोध के लिये तीनों लक्षण भ्रावश्यक्र 
प्रतीत होते हैं । भाष्यकार प्रशस्तपादाचार्य ने सम्भवत: इसी दृष्टि से तीनों लक्षणों 
का प्रतिपादन किया है। सत्ता पदार्थ की वास्तविक स्थिति, श्रस्तित्व, स्वरूप का 
परिचायक है । वस्तु की सत्ता वास्तविक है काल्पनिक नहीं । यह मत योगाचार 
विज्ञानवादी बौद्ध के विल्कुल विपरीत है। विज्ञानवाद विज्ञान के अतिरिक्त वस्तु की 
सत्ता नहीं स्वीकार करता । दूसरे लक्षुण ज्ञेयत्व” के द्वारा वैशेपिक दर्शन श्रज्ञेयवाद 
(0.87057705770) का परिहार करता है। तत्व श्रज्ञेय नहीं ज्ञेय है । सत्ता का 
स्वरूप इन्द्रिय-ग्राह्म है | भर्थात्‌ सत्ता बोध-गम्य है। तीसरा लक्षण अभिषेयत्व 
'भी सप्रयोजन है । पदार्थ-ज्ञान व्यक्तिगत नहीं सार्वजनीन है । शोध की श्रभिव्यक्ति 
भी सम्भव है। अ्रभिव्यक्ति के माध्यम से हमारा ज्ञान व्यक्ति की परिधि को 
'प्रारकर सामान्य ज्ञान का रूप ले लेता है। श्रत: पदार्थ का बोध सर्वंगत सामान्य 
बोध हो सकता है । 
पदार्थों के सामान्य लक्षुण पर विचार करने से पता चलता है कि वैशेषिक 
के पदार्थ ताकिक ( [,0870%! ) ही नहीं तात्विक (00॥00870८9)) भी हैं । 


( ५.) 
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पदार्थ की धारणा तो प्राच्य एवं पाश्वात्य अनेक दर्शनों में पायी जाती है परन्तु 
पदार्थों का तात्विक स्वरूप वेशेषिक की देन है। पाश्वात्य दार्शनिक कांट 
( 7७7 ) के दर्शन में पदार्थ केवल ताकिक हैं क्योंकि वे शुद्ध बुद्धि की देन हैं, 
उनका अस्तित्व बुद्धि के नियमों पर श्राधारित है। वशेषिक में पदार्थ तात्विक 
भी हैं श्र्थात्‌ तत्व के निर्णायक भी हैं । छः भाव पदार्थों में ही सम्पूर्ण विश्व की 
सत्ता समाहित है, इनके अतिरिक्त कोई तत्व नहीं। इस प्रकार के सता मूलक: 
पदार्थ की घारणा कहीं अन्यत्र उपलब्ध नहीं होती । 


पदार्थ सामान्य के निरूपण में जगदीशतर्कालझ्भार का दृष्टिकोण कुछ दूसरा 
ही है। उनका कहना है कि--शअवण-मनन-निदिध्यासन तत्वज्ञान के जनक हैं ॥ 
जो व्यक्ति आत्मा का श्रवण कर चुका है उसी का मनन में भी अ्रधिकार है । 
मनन आत्मा के इतर भेदानुमान को कहते हैं। आरात्मा शरीर-इच्द्रिय शादे समस्त 
श्रनात्म-पदार्थों से भिन्न है इस प्रकार के तत्व ज्ञान को आत्यन्तिक दुःखनिदृत्ति 
रूप मोक्ष की प्राप्ति में कारण मात्रा है, ओर वह तत्वज्ञान उन शरीर-इन्द्रिय 
प्रादि समस्त अनात्मपदार्थों के ज्ञान के बिना कंदापि सम्भव नहीं हैं, क्योंकि 
श्रभाव का ज्ञान प्रतियोगी के ज्ञान के बिना नहीं हौता है । जैसे घटात्मकप्रतियोंगी 
के ज्ञान के बिना घटाभाव का ज्ञान सर्वथा अ्रसंभव है । उसी प्रकार आत्मा 
का इतर भेदानुमानरूप मननात्मक तत्त्वज्ञान भी इतरभेद का प्रतियोगी जो 
४इतर” उसके ज्ञान से साध्य है । उस इतर ज्ञान के विषयीभूत इंतर ( पदार्थ ) 
कितने हैं उसी के लिये पदार्थ निरूपण सर्वथा आवश्यक हैं। कहा भी है--- 


“मननञ्ञ आत्मन इतरभिन्नत्वेनानुमानम्‌, 


तत्च भेदप्रतियोगीतरज्ञावसाध्यम्‌, तथा चेतरदेंव कियत्‌ ? 
इत्येतदर्थ पदार्थनिरूपणाम्‌ । तर्काभत--ज्वा० प्र० की टीका पृ० २ 
पदार्थों के भेद 
वशेषिक दर्शन के प्ररेता मह॒षि कणाद ने मोज्ञुप्राप्ति सूचक चौथे सूत्र के द्वारा छः 
ही पदार्थों का प्रदर्शन किया है । 
“धर्मविशेषप्रसूतादवब्य-गुण-कर्म-सामान्य-विशेष-समवायानां पदार्थानां साधर्म्य- 
बेधरम्याभ्यां तत्वज्ञानान्रि: श्रेयसम्‌ ॥ ४ ॥ 


( ६ ) 
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वे छः पदार्थ निम्नलिखित हैं--- 
( १ ) द्रव्य, 
( २ ) गुण, 
5) गम) 
( ४ ) सामान्य, 
( ५ ) विशेष, 
( ६ ) समवाय, 


इन छ: पदार्थों में द्रव्य वह है जिसमें इतर पांचों पदार्थ रहते हों । वशेषिक 
दर्शन के अनुसार द्रव्य की परिभाषा है गुण *-कर्म *-सामान्य-१-विशेष ४-- 
समवाय * इन पाँच पदार्थों का आधार भूत पदार्थ ही द्वव्य है ।' 


आर जो पदार्थ द्रव्य के आश्वित होता हुआ स्वयं निर्गुण तथा निष्क्रिय हो 
उसे “गुण” कहते हैं । 


एवं जो पदार्थ द्रव्य के आश्रित होता हुआ स्वयं निगुश और संयोग-विभाग 
का निरपेक्षु कारण हो उसे कर्म कहते है । 

सामान्य वह है जो समानरूप से बहुत से वस्तुओं में रहता हो । जसे द्रव्य 
में द्रव्यत्व, गुणों में गुरात्व, कर्मों में कर्मत्व तथा अनुगतप्रतीति का कारण भी हो। 

विशेष पदार्थ की परिभाषा वैशेषिक दार्शनिकों ने इस प्रकार की है “जो पदार्थ 
स्वयं स्वतः व्याबृत्त होता हुआ किसी व्यक्ति विशेष को अन्य समस्त व्यक्तियों से 
भिन्न सिद्ध करता हो वही--/विशेष” पदार्थ है! । 

समवाय उस पदार्थ को कहते हैं जो उपरोक्त समस्त भाव पदार्थ द्रव्य के 
ग्रन्दर जिस सम्बन्ध से रहते हों, उसी की दूसरी परिभाषा यह भी है कि--जो 
दो वस्तुओं में भ्रविचलख्प से रहता हुआ सर्वथा श्रविच्छिन्न हो वही--- 
“समवाय”' है । 


इन छहो पदार्थों के विस्तृत और विशद स्वरूप एवं परिभाषा का विवेखन 
श्रागे प्रत्येक पदार्थ के निरूपण के अवसर पर हम करेगे । 

कशाद ने “अभाव” को भी पदार्थ माता है। वे श्रभाव को पदार्थ मानने में 
यह युक्ति देते हैं कि जसे किसी स्थान प्रचैत्रो के रहने पर “चैत्नोइस्ति” यहाँ चैत्र 
है ऐसी प्रतीति होती है, बसे ही जहाँ चेत्र नहीं है वहाँ “चैत्रो नास्ति/ यह 


( ७ ) 
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प्रतीति होती है भ्र्थात्‌ यहाँ चत्र नहीं है, यह :“नास्ति” शब्द से बोध्य सातवां 
पदार्थ “अभाव” है। अन्यथा 'नास्ति! शब्द से बोध्य कौन पदार्थ होगा ? 

यहाँ प्रश्न होता है कि कणाद ने पहले ही चतुर्थ सूत्र के द्वारा सातवें पदार्थ 
अ्रभाव का भी उल्लेख क्यों नहीं कर दिया, इतना हृढ़ प्राणायाम की आवश्यकता 
ही क्‍या थी ? 

इस प्रश्न का उत्तर उनके अनुयायी लोगों ने यही दिया कि प्रशस्तपादाचार्य 
के कथनानुसार छः पदार्थों का अस्तित्व-अभिषेयत्व-ज्ञेयत्व ये तीन समाच लक्षण 
किये गये हैं । उन्होंने “भ्रस्तित्व” इस लक्षुण के आधार पर इस लक्षण का लक्ष्य 
छ: ही पदार्थों को समझा । उनका श्रभिप्राय यह था कि अभाव की तो “नास्ति” 
शब्द से प्रतीति है अश्रत: अभाव नास्तित्वेन बोध्य है और अस्ति! शब्द से 
केवल छः ही पदार्थों की प्रतीति होती है, 

“घशण्णामपि पदार्थानामस्तित्वाभिषेयत्वज्ञेयत्वा नि” पदार्थधर्मसंग्रह 

इसलिये छः: ही पदार्थों का अस्तित्व” यह लक्षण सम्पन्न हो सकता है। 
परन्तु महषि कणाद का हादिक अभिप्राय यही है कि 'अ्रभाव” की भी छ: भाव 
पदार्थों के समान अस्तित्वेन अर्थात्‌ अस्तित्व रूप से प्रतीति होती है। 'अत्र घटो- 
नास्ति” श्रर्थात्‌ यहाँ घट नहीं है अथवा 'अच् घटाउभावों श्रस्तिः श्र्थात्‌ यहाँ 
घट का श्रभाव है, दोनों समान है। श्रत: अभाव की जैसे 'नास्ति! शब्द से 
प्रतीति होती है वैसे ही 'अ्रस्ति” शब्द से होती है। इसलिये “अस्तित्व” इस 
लक्षण के लक्ष्य जैसे छ: भाव पदार्थ है वैसे ही श्रभाव भी है । 

महर्षि कणाद ने अ्रभाव” को पदार्थ नहीं माना इस श्राक्षेप का परिहार 
प्रकारान्तर से भी करते हैं । परिहार के लिये पाँच सूत्र हैं-. 
"(१ ) क्रियागुणव्यपदेशाइमावात्‌ प्रागसत्‌र | &-.१-..२ 

अर्थात्‌ घट-पट आदि कार्य द्रव्य यदि श्रपती उत्पत्ति के पुर्व काल में विद्यमान 
होते तो उनमें रहने-वाले गुण-कर्म श्रादि पदार्थों का श्रवश्य व्यवहार होता, परच्तु 
उत्पत्ति के पृर्व गुण और क्रिया का व्यवहार नहीं होता है' इससे सिद्ध है कि उत्पत्ति 
के पूर्व घट आदि कार्य का भ्रभाव' है । इससे स्पष्ट सिद्ध है कि महर्षि ने श्रभाव का 
प्रद्भीकार किया । 


( २ ) सदसत्‌'--१-१-२ 
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घटात्यक कार्य द्रव्य अपनी उत्पत्ति के पुर्व अपने कारण मिट्टी के रूप से 
रहते हुवे भी कार्यरूप से उसका अभाव ही रहता है। 
( ३ ) अ्सतः क्रियागुणव्यपदेशाभावादर्थान्तरम्‌ । ६-१-३े 

उत्पत्ति के पूर्व भ्रविद्यमान कार्य द्रव्यों में क्रिया भोर गुण का व्यवहार न होने 
से उनके श्रभाव का निश्चय किया जाता है, जो भाव पदार्थों से भिन्न है। इससे 
्रभाव” का पदार्थत्व सिद्ध हैं । 
( ४ ) 'सच्चासत्‌--६-१-४ 

जो कार्य द्रव्य आँखों से प्रत्यक्ष देखने में ग्राता है उसे विनष्ट होता हुवा भी 
हम देखते हैं । वही विनाश उसका अभाव है। 
( ५ ) यज्चान्यद्सतस्तदसत्‌'--६-१-५ 

पूर्वोक्त तीन प्रकार के अ्रभावः से भिन्न जो है वह भ्रभाव ही है, उसका नाम 
' भ्रत्यन्ताभाव है । 

इनमें पहला प्रागभाव, दूसरा ध्वंस, तीसरा अत्यन्ताभाव, चौथा श्रन्योन्‍्या- 
भाव और पाँचवा पुनः श्रत्यन्ताभाव है। इस प्रकार अभाव को पदार्थत्व का 
स्वीकार मह॒षि ने किया है । 

दूसरी बात यह भी है कि सूत्र में जो छः भावभृत पदार्थों का परिगणन किया 
गया है वह एकमात्र तत्वज्ञान के उपयोगी पदार्थों का ही। अ्रभाव पदार्थ होते 
हुए भी तत्वज्ञान का उपयोगी नहीं है, इसीलिये सूत्र में इसका उल्लेख नहीं है । 
' परन्तु कशाद को द्रव्य से लेकर अभाव पर्यन्त सात पदार्थ अ्भीष्ट हैं। भाष्यकार 
प्रशस्तपाद का भी उहं श्य था कि चराचर विश्व में जितनी भी वस्तु हैं वे सब 
सात पदार्थों में ही समाविष्ट हो जांय । इसी प्रकार वेशेषिक दर्शन के श्रन्य' 
श्राचार्य उदयनाचार्य प्रभृति का भी यही दृष्टि कोण है | उन सबों का यही कहना 
है कि संसार में ऐसी कोई भी वस्तु नहीं जो हमारे अ्रभिमत द्रव्य श्रादि सात 
पदार्थों में श्रन्तभत न हो । 

बस ता पदार्थों की संख्या का कोई भी श्रन्त नहीं है, उनका परिशगगान 
सवथा श्रशक्य हैं । उद्हरणार्थ जैसे--.प्र्वप्रथम पदार्थ द्रव्य है, श्रौर वह द्रव्य 
'नो प्रकार का है, पृथिवी-जल आदि भेद से। पृथ्वी तीन प्रकार की है शरीर 
 इन्द्रिय-विषय भेद से । इनमें पाथिवशरीर भी श्रमन्त-पार्थिव इन्द्रिय ( प्राण 


रा) 


वश्ञेषिक दर्शन 


इच्द्रिय ) भी अतन्त-और विषय घट-पट-मंठ-चट आदि भी अनन्त । इन सबकी 
संख्या का कोई अन्त नहीं है कोई पारावार नहीं । इसी प्रकार जलभी सामान्यत; 
तीन प्रकार का है शरीर-इच्धिय-विषय भेद से । वरुणलोक में रहने वाले प्राणियों 
के जलीय शरीर भी श्रनन्त हैं उनकी जलीय इबन्द्रियां ( रसन इन्द्रियां ) भी 
अनन्त हैं, और जजीय विषय अ्रर्थात्‌ विषयकह्प जल भी अनन्त हैं--जसे गंगा 
का जल गंगाओं में भी भागीरथी गंगा, हेंमगंगा, वाणंगंगा आदि भद से बहुत 
भेद हैं । इसके भ्रतिरिक्त सरयु का जल, वरुणा का जल, यमुता का जल, तालाब 
का अल, कूप का जल आदि रूप से जल भी अनन्त हूँ। इसी प्रकार प्रन्यत्र 
सर्वत्र पदार्थों का आनन्त्य स्वयं समझ लेना चाहिये । 


इसी प्रकार गुण-कर्म-सामान्य आदि श्रन्य पदार्थों का भी श्रवान्तर भेद 
प्रयुतत' आानन्त्य स्वयं जान लेना १रमावश्यक है। जेसे--गुणों में रूप भी 
अनन्त हैं, रस भी अ्रनन्त हैं, गन्ध भी अनन्त हैं, इत्यादि रूप से पदार्थों का 
श्रानन्त्य सुस्पष्ट है । 


परत्तु अनुकस्पा की दृष्टि से हमारे महर्षि कणाद ने उन समस्त अ्रनन्त 
पदार्थों के संत्षिति सातरूप हमारे सामने रख दिये हैं, जिनके आ्राधार पर हम 
उनके और समस्त श्रवान्तररूपों का परिचय प्राप्त कर सकते है । 


महदि गौतम ने १६ पदार्थों का श्रद्धीकार किया है जिनका समावेश एवं 
न्तर्भाव इन्हीं सात पदार्थों में हो जाता है । 


महाम्रुनति कपिल ते पंचविशति पदार्थ तत्वों का स्वीकार किया है उनका भी 
समावेश इन्हीं सात पदार्थों में अपनी बुद्धि के वैश्य के श्राधार पर कर लेना 
चाहिये । एवं साहित्यिक लोगों ने “साहश्य” एक श्रतिरिकत पदार्थ मानकर पदार्थों 
की संख्या आठ मानी है। परन्तु उस साहश्य का भी अन्तर्भाव इन्हीं सातों में 
विश्वनाथ पंचानन प्रभृति विद्वानों ने कर दिया है। 


इसी प्रकार प्रभाकर प्रभृति मीमांसकों ने शक्ति को श्रतिरिक्त पदार्थ 
माना है और अभाव को अधिकरणास्वरूप मानकर उसके पदार्थत्व का खणश्डन 
किया है। परन्तु कणाद मतानुयायी विद्वानों ने श्रभाव को श्रधिकरणारूपता का 
खशडन करके शक्ति के अतिरिक्त पदार्थत्व का भी खशडन कर दिया, और ' 
उन्हीं द्रव्य आदि सात पदार्थों का स्थिरीकरण कर दिया । 


५ १० ) 


पदार्थ विचार 


भूषणकार ने कर्म को श्रतिरिक्त पदार्थ नहीं मात्रा, उन्होंने कर्म का संयोग 
में भ्रन्तर्भाव बताया है। परन्सु कणादमतानुयायी विद्वानों ने इसका भी खशणडन 
किया है श्रौर कर्म को गुण आदि के समान अ्रतिरिक्‍त पदार्थ सिद्ध किया हैं तथा 
संख्या में न्युनाधिक्य नहीं स्वीकार किया है । 

इसी प्रकार वौद्धाचार्य विद्वानों ने सामान्य विशेष समवाय इन तीन पदार्थों 
का अ्रनद्भीकार करते हुवे चार ही द्रव्य श्रादि पदार्थों का श्रस्तित्व स्वीकार 
किया, परन्तु कणादमतानुयायों लोगों ने इसका भो खशडइन कर उन्हीं सात 
पदार्थों के स्वीकार की व्यवस्था की । 

इसके श्रतिरिक्त जगदीशतर्कालड्ूार ने तो दो ही पदार्थों को संक्षेपत: 
स्वीकार किया । 

“संत्षेपत: पदार्थों द्विविध:--भावोड्भावश्च” इत्यादि रूप से पदार्थों का 
हू विध्य ही साज्षात्‌ स्वीकार किया हैं। 

श्री कुमारिल भद्द ने भी श्री जगर्दोशतर्कालंकार के समान साधारणतया 
पदार्थों की संख्या दो ही स्वीकार किया है--भाव और अभाव । जगदीश 
तर्कालंकार ने भावभूत पदार्थों के छः भेद स्वीकार किये है परन्तु कुमारिलभट्ट 
ने भाव पदार्थों के चार भेद स्वीकार किये हैं---दनव्य: गुण, कर्म और सामान्य । 
अ्रभाव” को भी मी्मांसक मानते है अ्रतः मीमांसकों के अनुसार पदार्थ पाँच हैं। 
( भाट्ट मत से )। प्रभाकर पदार्थों की संख्या आठ मानते हैं--दव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, परतंत्रता, शक्ति, साहश्य और संख्या । इनमें द्रव्य, गुण, कर्म इन 
तीनों का स्वरूप निर्वचन तो वशेषिकों के समान ही है परन्तु श्रन्य पदार्थों में 
मतभेद है जैसे, घटत्व, पटत्वा आदि सामान्य की सत्ता वैशेषिकों ने व्यक्तियों 
की सत्ता से भिन्‍न माना है, परन्तु प्रभाकर श्रभिन्‍न मानते हैं । 

श्री मुरारी मिश्र मीमांसक की धारणा कुमारिल तथा प्रभाकर दोनों से 
भिन्‍न है। उनके भ्रनु सार समस्त विश्व में केवल ब्रह्म ही एक पारमाथिक पदार्थ 
है, भ्रन्य चार पदार्थ लौकिक व्यवहारोपपत्ति के लिये है :--- 

( १ ) धर्म विशेष ( २) धर्मि विशेष 

(३ ) आधार विशेष ( ४ ) प्रदेश विशेष 

धर्म विशेष नियत आधेय वाले पदार्थ है, जैसे, घट का आधेय घट्त्व होता 
है, यद्यपि घट के आ्ाधेयभूत पदार्थ अनेक हो सकते है परन्तु म्ल॒रारी मिश्र के 
अनुसार घट-घटत्व के भ्राधाराधेय पक्त में घटतव ही आधेय हो सकता है । 


( ११ ) 


वेशेषिक दर्शन 


घर्मिविशेष---नियत आधार वाले पदार्थ को कहते है, जैसे घटत्व' का आ्राश्रय 
या आधार घट है। आधार विशेष-अ्रनियत श्राधार वाले पदार्थ को कहते है, 
जैसे, घट, पट श्रादि पदार्थों का आधार कभी यह काल है तो कभी वह काल है। 
'इदानीं घट: यह कहने से वर्तमान काल घट का आ्राधार माना जायेगा, तदानीं 
घट: कहते से अतीत काल ही आधार होगा । श्रत: यह कोई नियम नहीं कि 
घट का आधारतूत काल सवंदा वर्तमान काल ही हो । 
प्रदेश-वशष--अनियत आधारभूत देश विशेष वाले पदार्थ कहलाते हैं, 
जैसे, 'पवते वन्हि: महानसे वन्हि: श्रादि वावयों से प्रतीत होता है कि वन्हि 
का आधार कोई एक विशेष प्रदेश नहीं है । 
इस प्रकार सांख्य, वेदान्त, मीमांसा, बौद्ध, जेंन, न्याय वंशेषिक श्रादि सभी 
दर्शनों में पदार्थों की संख्या को लेकर मतभेद है, परन्तु वैशेषिक दार्शनिकों से 
उस मतभेद को समाप्त किया तथा सबका सात पदार्थों में ही श्रन्‍्तर्भाव कर दिया । 
ज॑से--अन्नंभद्त ने कहा भी है--- 
सर्वेषामपि पदार्थानां यथायथसुक्त ष्वन्तर्भावात्‌ 
सप्तेव पदार्था इति सिद्धम्‌ ॥ तकसंग्रह 
वेशेषिकदर्शन के एक आचार्य श्री शिवादित्य भी 
“प्रसमितिविषया: पदार्था: 
इसरूप स पदार्थ! को परिभाषा करते हुए अपने ग्रन्थ का संप्तपदार्था यही 
नाम करण ही कर दिया, जैसे एक कट्टर भगवान्‌ शरद्भूर के भक्त ने “वेष्णु 
विचक्रमें” इत्यादि वेदमन्त्र में से विष्णु शब्द को काटकर वहाँ “शंभ्रुविचक्र में” 
ऐसा कर दिया था । 


उपयुक्त विवरण से स्पष्टत: प्रतीत होता है कि अभाव के समावेश से वशे- 
षिक के पदार्थ दो वर्गों में विभाजित किये जा सकते है। भाव ( 30678 ) तथा 
अभाव ( )१०7-७७78 ) यद्यपि यह दवविध्य विभाजन कणाद तथा प्रशस्तपाद 
को श्रभीष्ट नहीं था परन्तु वाद के वशेषिक दार्शनिकों ने इसे स्वीकार कर लिया 
ओर तदनसन्‍्तर वशेषिक दर्शन सप्तपदार्थी कहलाने लगा। सम्पूर्ण पदार्थों का 
दविध्य विभाजन विवाद का विषय बन गया। वेदान्ती श्रीधराचार्य एवं चित्सु कल्ा- 
चार्य श्रादि ने इस द्वेविध्य विभाजन पर बड़े सूक्ष्म श्राक्षेय किये हैं तथा उन 


(॒ कं शक ) 


पदार्थ विचार 


श्राक्षेपों के उत्तर भी वैशेषिक दार्शनिक बड़े मार्मिक ढंग से दिये है'। संक्षेंपत: 
ग्राक्षेप और उत्तर की चर्चा मैं यहाँ करूँगा । 

प्रश्त यह है कि “भाव” क्‍या है ? भाव को हम किसी वस्तु की 'स्वरूप-सत्ता! 
कह सकते है । भरत: भावत्व स्वरूप सत्त्व” हुआ । परन्तु यह परिभाषा अ्रमात्मक 
है, कारण कि अभाव का भी स्वरूप सत््व होता है श्रर्थात्‌ जैसे भाव पदार्थ का 
स्वरूप सत््व लक्षण है। बसे श्रभाव पदार्थ का भी स्वरूप सत्व लक्षण है । इसके 
अतिरिक्त स्वरूप सत्त्व तो विभिन्न व्यक्तिगत पदार्थों का श्रात्मगत लक्षण है । यह 
सामान्य परिभाषा नहीं हो सकती । हमें तो 'भाव का ऐसा लक्षण करना चाहिये 
जिसमें छ: भाव पदार्थों का समावेश हो जाय श्रर्थात्‌ सभी भाव पदार्थ लक्षित 
हो जाय । श्रतः श्री हर्ष खंडन खंड खाद्य पु, १०४३ में कहते हैँ कि स्वूप 
सत्व भाव पदार्थों का लक्षण करने में सर्वथा असमर्थ हैं । 


पुनश्च भावत्व अस्तित्व रूप है श्रर्थात्‌ अ्रस्तित्वेन भावपदार्थों का बोध 
होता है-- 

अस्तीति प्रत्ययविषयत्वम्‌-चित्सुखी २७४ तो भी चित्सुखाचार्य के प्रमुस्ार 
इसमें अ्रतिव्याप्ति दोष है क्योंकि इससे अ्रभाव का भी बोच होगा 'इह घढा- 
भावोस्ति श्र्थात्‌ यहाँ घट का भ्रभाव है, इस वाक्य में है ( श्रस्ति” ) अभाव को 
बतला रहा है । श्रत: 'अस्ति” पद से केवल भाव का ही बोध नहीं होता वरतु 
अभाव का भी । 


पुनः श्री हर्ष ने एक और परिभाषा पर विचार किया। भाव वह है--जो 
किसी दूसरे का श्रभाव न हो अ्रपर प्रतिषेधात्मकत्वं भावत्वम्‌, 
खें, सं, खा. पृ, १०४६ 
यह भी परिभाषा दोष पूर्ण है। यह परिभाषा तो भाव तथा अभाव दोनों 
के लिये है। भाव वह है जो श्रभाव नहीं भ्रौर श्रमाव वह है जो भाव नहीं । 


यहाँ भाव की परिभाषा श्रभाव को तथा श्रभाव की भाव को समाहित कर लेती 
है परन्तु भाव ओर अभाव दोनों विरोधी पद हैं । 


नेयायिक इसका समाधान करते हुए करते हुए कहते हैं कि ये श्राक्षेप केवल 
वितण्डामात्र है। न्याय वषषिक दर्शन अ्रतु भववादी है। हमारा अनुभव ही ज्ञान 
का जनक तथा मापक दोनों है । नेयायिक श्री .वाचस्पति मिश्र का कहना है कि 


॥. 8 ५) 


वेशेषिक दर्शन 


_ अनुभव ही वस्तु ज्ञान का मापदण्ड है--'संवित्‌ एवं हि भगवति-वस्तूपगमे नः 
शरणाम्‌' 


अनुभव का अपलाप नैयायिक को श्रभीष्ट नहीं। भाव और श्रभाव की 
समस्या को सुलभाने के लिये अनुभूति का ही वे सहारा लेते हैं । उनके मतानुसार 
अमाव” भाव का निषेध रूप से उपलब्ध होता है, परन्तु भाव” भ्रभाव का 
निषेध ( जैसा उपर आलोचना में कहा जाता है ) नहीं। श्रत: श्रनुभव के 
अनुसार भाव तथा अमाव दोनों भिन्न है। ताकिकदृष्टि से भाव को शत प्रतिशत 
ग्रभाव का निषेध कहा जा सकता है, परन्तु व्यावहारिक दृष्टि से हमें ऐसा 
अनुभव नहीं होता श्रर्थात्‌ हम किसी भी भाव को अ्रभाव के निषेध रूप से नहीं 
जानते । सभी लोग घट-पट श्रादि भावभृत पदार्थों को 'अ्रयं घट: अन्न घटो$स्ति! 
अय॑ पट: 'अत्र पटोइस्ति! इत्यादि रुप से ही संवेदन का विषय कर पाते 
हैं, नकि अन्न घटठाभावों नास्ति! अथवा “अ्रयं घटाभावस्थाधभाव: इत्यादि 
रूप से । 

भाव तथा अभाव दोनों कों ताकिक परिभाषा तथा श्राक्षेपों का उल्लेख हमने 
ऊपर किया है, इनसे स्पष्टत: प्रतीत होता कि तार्किक दृष्टि पूर्ण परिभाषा 
सर्वाशत: भ्रसम्भव है, यदि कहीं अंशत: सम्भव है तो नेयायिकों तथा वंशे।षकों 
के यहाँ हो । उन्होंने “सत्ताविशिष्टान्यत्व” रूप से श्रभाव की परिभाषा को है। 
( थ्रमाव निरूपण आगे प्रकरण में हम इसका विशद्‌ विवेचत करेंगे। ) इसका 
अर्थ यह नहों कि भाव तथा श्रमाव अनिवंचनीय हैं। सर्वमान्य परिभाषा के 
अभाव में उनकी वास्तविक स्थिति का निषेध नहीं होता । 

दोनों के अस्तित्व की पृथक २ अनुभूति होती है। हमें प्रतीत होता है कि 
भाव की प्रतीति श्रमाव से भिन्न है। हमें भाव पदार्थ का सद्यः श्रस्तित्व रूप में 
बोध होता है जैसे अ्रपुक पदार्थ विद्यमान है। इसी प्रकार भ्रभाव भी सद्य: अनु- 
भूति का विषय है। हमें किसी स्थान में घट के अस्तित्व का अनुभव होता है तब 
हम कहते हैं यहाँ घट है; हमें घट के श्रस्तित्व का अ्रभाव प्रतीत होता हैं तो हम 
कहते हैं कि यहाँ घट नहीं हैं । श्रत: भाव तथा श्रभाव दोनों का बोध हमें भनु- 
भव से ही होता है। दोनों से रहित अनुभव असम्भव है श्रर्थात्‌ यह सम्भव नहीं 
कि घट का अनुभव भाव तथा भ्रमाव स रहित हो | भ्रत: भाव तथा अ्रसाव की 
अ्रनिर्ववनीयता से उसकी ब्रास्तविक अनु भूयमान स्थिति का अ्रपलाप असम्भव है--- 

- अनिर्वाच्यमप्यनुभूयमानमशक्ग्रापच्ह व्‌ न्‍्य० वा, , ता. टी. 


५. १४. ) 


पदाथं विचार 


वेशेषिक के अनुसार पदार्थो का वर्गीकरण-- 
पदार्थ 


भाव अभाव 


अल, हज नए कक 


सत्ता समवायी स्वात्मसत्‌ 


| 
न 


६ | 
द्र्व्य ग्रुण कर्म सामान्य विशेष समवाय 
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द्वितीय अध्याय 


हव्यस्वरूप॑ 

सात पदार्थों में सर्व प्रथम पदार्थ द्रव्य को ही माना गया है। वशेपिक दर्शन 
में इसी का सर्व प्राथम्य है। इसकी प्राथमिकता का कारण यह है कि भअ्रन्य सभी 
पदार्थों का यह भ्राधारप्नत पदार्थ है। बसे गुण-कर्म आदि पदार्थों का भी श्रपना 
अपना भ्रस्तित्व है, परन्तु द्रव्य सबका सामान्यतः आधारभूत है, इसीलिगे महूर्पि 
ने दृव्य ही पर सर्व प्रथम विचार किया। द्र॒व्यों में भी जिन द्वव्यों की सत्ता 
हमें हृष्टिगोचर नहीं होती वे द्रव्य अ्रनुमेय माने गये हैँ । उन द्वव्यों में रहने वाले 
गुण तथा क्रिया आदि की उपलब्धि के श्राधार पर उनके आश्रयभृत द्रव्यों का 
हम अनुमान कर लेते हैं; क्योंकि द्वव्यों में कोई न कोई गुण अवश्य ही रहता 
है, जसे घड़ा द्रव्य है, क्योंकि उसमें नीलरूप भ्रथवा रक्तरूप आदि कोई न कोई 
रूप अवश्य रहता है। ऐसा कोई भी द्रव्य नहीं जिसमें कोई न कोई गुण न रहता 
हो । कुछ दार्शनिक विद्वानों का यह भी कहना है जिसमें चलनात्मक क्रिया रहती 
हो वही द्रव्य है । जैसे वृक्ष ग्रादि के अ्रन्दर चलनात्मक क्रिया है। श्रतः वह द्रव्य 
है, परन्तु यह व्यापक द्रव्यों के भ्रन्दर समन्वित नहीं हो पा रहा है, कारण वे 
सब निष्क्रिय द्रव्य हैं। पृथिवी-जल-तेज शौर वायु तथा मन ये पाँच द्रव्य ही 
सक्रिय माने गये हैं | आकाश आदि चार द्रव्य निष्क्रिय हैं । 


कुछ विद्वाघु दार्शनिक शक्ति एवं साहश्य को तथा शक्ति वाले भौर साहश्य 
वाले पदार्थों को द्रव्य मानते हैं। उसी प्रकार अन्य दार्शनिकों ने गुण एवं गुण 
वाले पदार्थों को भी द्रव्य माना है। उनका कहता हैं कि जब “क्रियावद्‌ द्रव्यम्‌” 
श्रर्थात्‌ जो क्रिया वाला हो वह द्रव्य होता है ऐसा द्रव्य का लक्षुण किया गया है 
तब वह लक्षण जेसे गुणावाले पदार्थ घट पठ श्रादि द्वव्यों में समन्वित हो रहा है, 
क्योंकि गुणुवाले पदार्थ घट-पट आ्रादि द्रव्य चलनात्मक क्रिया वाले देखने में भ्राते हैं; 
बसे ही उन गुणा वाले द्वव्यों के साथ २ उन द्रव्यों के अन्दर रहने वाले रूप झ्रादि 
गुण भी चलते हैं श्रत: वे भी चलनात्मक क्रिया वाले हैं तब फिर उन्हें द्रव्य क्यों न 
माना जाय ? इसका उत्तर नेयायिक प्रभ्ृति दार्शनिक देते हैं कि न केवल “क्रियावद्‌ 


( १६ ) 


द्रब्यस्वरूप 


द्रव्यम्‌” यह द्रव्य का लक्षण है श्रपितु “गुण क्रियोस यवद्‌ द्रव्यम्‌” अ्रथवा “गुण- 
वच्बे सति क्रियावत्वम्‌” श्रर्थात्‌ जो गुण क्रिया उभयवाला हो; वही द्रव्य होता 
है, श्रथवा जो गुणवाला' होता हुआ क्रियावाला भी हो उसे द्रव्य कहते हैं । 
इससे रूप आदि गुणों को द्रव्य नहीं कहा जा सकता है; क्योंकि पृर्वोक्त तर्क 
एवं लौकिक व्यवहार के आधार पर उसे क्रिया वाला मान भी लिया जाय, फिर 
भी गुण को गुणवाला तो किसी भी श्राधार पर नहीं माना जा सकता है। 
इसके लिये विरोधी नियम भी है “भुणे गुणानज्भीकारात्‌” श्रतः गुणा को द्रव्य 
कहना सर्वथा भ्रम या भूल है । 
दूसरी बात यह भी है कि कोई भी भ्रश्नान्त व्यक्ति यह कहते नहीं देखा 
जाता है कि घट पट आदि द्रव्य स्वयं रूप हैं श्रपितु वे रूपवाले हैं ऐसा भ्रवश्य 
कहते देखे जाते हैं; भ्रथवा अ्रमुक घट का रूप लाल है इत्यादि । भ्रत: इन सब 
लौकिक व्यवहारों एवं पुष्ट प्रमाणों के आ्राधार पर गुणी को ही द्रव्य माना जा 
सकता है न कि गुण को भी । 
इसी लिये कणाद ने द्रव्य का स्वरूप सब से विलक्षण ही किया है। उनका 
कहना है कि न तो केवल क्रियावाला ही द्रव्य होता है, और न केवल गुणवाला 
अपितु जो क्रिया और गुण वाला होता हुआ समवायिकारण हो उसे द्रव्य कहते 
हैं । ज॑से कहा भी है--- 
“क्रियागुणवत्‌ समवायिका रणमिति द्रव्य लक्षणम्‌”” 
व, सू, ११४॥ 
यहाँ “वत्त्‌” शब्द का श्रर्थ समवाय सम्बन्ध से आश्रय, श्रत: फलित प्र्थ 
यह हुआ कि गुण तथा क्रिया जिसमें समवाय सम्बन्ध से रहते हों तथा समवायि- 
कारण भी हो वही द्वव्य कहलाता है। 
अरब यहाँ विचारणीय यह है कि द्रव्य अपनी उत्पत्ति' के प्रथमक्षण में 
निर्गुणा तथा निष्क्रिय होता है “उत्पन्न॑ द्वव्यं च्षुणममरणं निष्क्रियञ्ञ तिष्ठति” 
तकभाषा 
ऐसी परिस्थिति में प्रवोक्‍्त द्वव्य की यह परिभाषा प्रथमन्नण में उत्पन्त 
द्रव्य में संघटित न होने के नाते वहाँ श्रव्याप्त हो रही है, तब उसे द्रव्य कौसे 
कहा जाय ? 


इसका उत्तर वेशेषिक दार्शनिक यही देते हैं कि प्रथमन्षण में भले ही द्रव्य 


र्‌ ( १७ ) 


वेशेषिक दर्शन 


गुण तथा क्रिया वाला न हो, परन्तु दूसरे क्षण में तो गुण और क्रिया वाला 
रहता ही है | दूसरी बात यह भी है कि द्रव्य के श्रतिरिक्त और कोई भी पदार्थ 
गुण तथा कर्म वाला होता ही नहीं है। ग्रुण एवं क्रिया वाला जव भी होगा तब 
द्रव्य ही | श्रत:---/क्रियायु रावत्‌ समवायिकारणं द्रव्यम” यह द्रव्य का लक्षण 
जब भी जायगा तो द्रव्य ही में । 


श्रब यहाँ पर एक प्रश्न यह उपस्थित होता है कि द्रव्य को प्रथमक्षण में 
श्र्थात्‌ उसकी उत्पत्ति के कण में निर्मुण तथा निष्क्रिय क्यों माता जाता है ? 
इसका उत्तर नैयायिक तथा वैशेषिकों ने दिया कि--आर्यकारणभाव की उपपत्ति 
के लिये श्रर्थात्‌ यदि द्रव्य की उत्पत्ति के समय में ही द्रव्य में गुण भर क्रिया 
मान लेते हैं तो “कि कस्य कारणम्‌” अर्थात्‌ किसको किसका कारण माना जाय ९ 
यह एक प्रश्न उपस्थित हो जायेगा । द्रव्य का और गुर कर्म का कार्यकारणभाव 
ही समाप्त हो जायगा, इसो लिये द्रव्य को गुण-कर्म का समवायिकारण माना 
गया है| अतः सिद्ध है कि गुण और कर्म द्रव्य के कार्य हैं। कार्य और कारण 
का नियम हैं कि--कार्य अपने कारण के उत्त रवर्ती होता है, और कारण हमेशा 
नियम से अपने कार्य के पुव॑वर्ती होता है। अब यदि दोनों को समानकालवर्त्ती 
( समानकाल में रहने वाला ) मानव लिया जाता है तो “सब्येतर विषाणवत्‌” 
इनका कार्यकारणभाव सर्वथा अनुपपन्न हो जायगा। इसीलिये हमारे नैयायिक 
दार्शनिकों ने यह नियम बना दिया कि---- 

|... “उत्पल्नंद्र व्यं ऋ्ुणमगुरणां क्षुरं निष्क्रियल्च तिष्ठति” 

अर्थात्‌ अपने उत्पत्ति कण में द्रव्य निर्रुण और निष्क्रिय रहता हैं । तब दूसरे 
ज्ञुणा में वह गुण एवं क्रिया वाला हो पाता है। इससे द्वव्य गु ण और क्रिया 
से एक कण पूर्ववर्ती होने के नाते उचबका “कारण” बन जाता है, और गरण- 
कर्म एक जझ्ण द्रव्य से उत्त रवर्त्ती होने के कारण “कार्य” बन जाते हैं । ऐसी 
परिस्थिति में उनका कार्यकारणभाव सुचारु रूप से संपतन हो जाता है । 


दूसरी बात यह भी है कि द्रव्य गुण और कर्म इन तीनों की सहोत्पत्ति इस 
कारण से भी असंभव है कि इत सबकी कारप-सामग्री भिन्‍न २ है। द्रव्य की 
भिन्‍न और गुण-कर्म की भिन्‍न। कपाल अथवा कपालद्य संयोग घट का 
कारण हो सकेगा न कि घट में रहने वाले गुण-क्रिया आदि का भी। एवं 
तमन्‍्तु अथवा तस्तुओं का संयोग पट का ही कारण हो सकता है न कि पट के 
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अन्दर रहने वाले गुण अथवा कर्म का भी, इत्यादि रूप से सर्वत्र इस प्रकार 
की विचार धारा संपन्‍न कर लेनी चाहिये । 

कशाद की परिभाषा का श्र्थ करते समय हमने देखा है कि “समवायि- 
'कारणों द्रव्यम्‌” यह भी द्रव्य का एक स्वतस्त्र लक्षण किया है। कुछ वेशेषिक 
दार्शनिकों ने तो समवायिकारणत्व को सभी द्रव्यों का साधर्म्य ( समानधर्म ) ही 
स्वीकार कर लिया हैं । 

“समवायिका रणत्व॑ द्रव्यस्थैतरेति विज्ञेयम्‌ ? 
भाषा प्‌० 

श्र्थात्‌ समवायिकारण होता ही द्रव्य का स्वरूप है। द्रव्य से अतिरिक्‍त 
और कोई भी समवायिकारण होता ही नहीं है, और न हो ही सकता है। 
उदाहरणार्थ पृथिवी आदि नवद्रव्यों में पृथिवी जल तेज वायु इन चार कार्यद्रव्यों 
के समवायिकारण इन्हीं के अलग-२ परमाणुओं को माना गया है, एवं गुणा- 
त्मककार्य के समवायिकारण तो नवों द्वव्यों को माना है तथा कर्म रूप कार्य के 
'समवाथिकारण प्ृथिवी-जल-तेज-बायु एवं मन इन पाँचों सक्रिय द्वव्यों को 
माना है। गुण-कर्म जआादि कमी भा किसी के समवाथिकारण होते ही नहीं 
है । इस प्रकार कणाद की परिभाषा से यह स्पष्ट सिद्ध है कि गुण तथा कर्म के 
आश्रय को द्रव्य कहते हैं । 

वंशेषिकदर्शन के किसी आचार्य ने एक यह भा द्रव्य का लक्षण बतलाया 
कि--“गुणकर्म मिन्तत्वे सति सामास्यवद्‌ द्रव्यम्‌ँ 

अर्थात्‌ गुण-कर्म से भिन्‍न जो सामान्य ( जाति ) वाला हो वही द्रव्य होता 
है । द्रव्य-गुण-कर्म-ये तीन ही पदार्थ जाति वाले होते हैं । गुण-तथा कर्म से 
'भिन्‍न जाति वाला पदार्थ एक-मात्र द्रव्य ही होता है । 

इसी को किसी दूसरे आचार्य ने दूसरे शब्दों में इस प्रकार कहा है--- 

“दग्यत्वजातिमत्व॑ द्रव्यसामान्यलक्षणम्‌ 

शर्थात्‌ द्रव्यत्वजातिवाला ही द्रव्य माना गया है, जैसे ब्राह्मणात्व जाति 
वाला ब्राह्मण, तथा ज्षत्रियत्व जाति वाला क्षत्रिय माना गया है । 

द्रव्य एक स्वतंत्र पदार्थ है। श्रीधर श्रादि विद्वानों ने स्वतंत्रता का श्रर्थ यही 
किया है कि जो श्रस्तिवनिरपेक्ष हो, श्रर्थात्‌ द्रव्य का श्रस्तित्व किसी, अन्य 
पदार्थ के ऊपर अवलम्बित अथवा आश्रित नहीं है। द्रव्य जैसे गुण कर्म का 
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आश्रय है उसी प्रकार वह द्वव्यत्व जाति का भी आश्रय है। द्वव्यों के परस्पर में 
भिन्न होने पर भी इन सभी द्रव्यों में अनुस्युत एक द्रव्यत्व जाति है। 

श्री चित्सुखाचार्य ने. इस मत का खण्डन किया हैं, उनके अनुसार द्रव्यत्व 
जाति की सिद्धि भिन्न द्वव्यों में समान तत्वों के आधार पर नहीं हो सकती है |, 
उदाहरणार्थ जैसे मृत्तिका एवं स्वर्ण ये दोनां ही द्रव्य हैं। परन्तु दोनों ही में 
से कोई भी समान तत्त्व नहीं है, अर्थात्‌ इनका स्वरूप सर्वथा भिन्न २ है। जल 
तथा अग्नि इन दोनों में कोई समानता नहीं देखने में आती है, परन्तु द्र॒व्यत्व 
जाति इन दोनों में स्वीकार की जाती है । 

श्रीधराचार्य ने चित्सुखाचार्य का खण्डन करते हुए स्पष्ट कहा है कि द्रव्यत्वः 
की प्रतीति हमें स्वप्राधान्‍्य प्रतीति से ही होती हैं । 

“स्वप्राधान्यप्र तीतिरेव द्रव्यप्र तीति:' 
न, के, १३ 

अर्थात्‌ द्रव्य की प्रतीति होने में उसे अपना श्रस्तित्व स्वर्य॑ अपेक्षित है, क्योंकि: 
उसी की प्रधानता है। द्रव्य के अनाश्वित हुए गुण-कर्म की उपलब्धि सर्वथा 
अ्रसंभव है । 

क्रियावद द्रव्यलक्षणविवार 

द्रव्य क्रिया का भी आश्रय है। इसमें तथा क्रिया में आ्राधाराधेयभाव होता" 
है। इस लक्षण में भी यह आ्राक्षेप है कि यह श्रव्याप्ति दोषग्रस्त है। कारण कि 
ग्राकाश काल आदि सर्वव्यापी निष्क्रिय द्रव्यों में किसी भी प्रकार क्रिया संभव नहीं 
है, तब फिर श्राकाश् भ्रादि द्वव्यों को द्रव्य केसे कहा जा सकता है। शंकरमिश्र 
इस श्राक्षेप का उत्तर देते हुए कहते हैं कि यहाँ मह॑षि कणाद के द्वारा लक्षण. 
दब्द चिह्न प्रर्थ में प्रयुक्त है। कर्म अ्रथवा क्रिया लक्षण के रूप में व्यवच्छेदक 
धर्म नहीं है | कर्म वह चिह्न है जो. किसी भी पदार्थ में रहने पर यह बतलायेगा 
कि वह आश्चयशभ्तपदार्थ द्रव्य ही है न कि द्रव्यातिरिक्त। इसका श्रर्थ यह 
नहीं है कि कर्म भ्रथवा क्रिया जिसमें न रहे वह द्रव्य ही नहीं है । अपितु कर्म जब 
भी रहेगा तब एकमात्र द्रव्य में ही रहेगा। इससे पूर्वोक्त भ्रव्याप्तिदोष स्वयं 
निरस्त हो जाता है । 

श्री जयनारायण ने इसकी एक दूसरी भी व्याख्या उपस्थित की है। उन्होंने 
स्पष्ट कहा कि “क्रियावत्त्वं” यह द्रव्य का लक्षण श्राकाश्य श्रादि निष्क्रिय द्वव्यों में 
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नहीं जा रहा है ग्रत: अ्रव्याप्त हो रहा है इसलिग्रे क्रियावत्वम! का यह श्रर्थ 
समझना चाहिये कि--“क्रियावद्वृत्तिपदा4विभाजकोपाधिमत्वम्‌! 
्रथवा --“कर्मवद्वृत्तिपदार्थविभाजकोपाधिमत्वम! 
पुन:---“क्रियावत्त्वम्‌ स्वजन्य पंयोगवत्त्वसम्वस्थेन' 
ग्रथवा--“स्वजन्यविभागवत्वसम्वन्धेन वीध्यम्‌ । 
श्रत: कर्म वाले पदार्थ ( द्रव्य ) में रहने वाली-पदार्थ का विभाजक उपाधि 
( द्रव्यत्व ) सब द्रव्यों में रहने के नाते आकाश आदि निष्क्रिय द्रव्यों में भी संभव 
है एवं संयोग श्ौर विभाग ये दोनों भी श्राकाश्ञ काल श्रादि निष्क्रिय द्वव्यों 
में रहते ही हैं, श्रत: आकाश काल शभ्रादि व्यापक द्रव्य भी संयोग वाले श्रौर 
विभाग वाले हैं । इसलिये संयोगवत्त्त और विभागवत्वसम्बन्ध से वे क्रियावाले 
भी हैं। इससे स्पष्ट है कि यह श्री जयतारायण जी द्वारा प्रदर्षित मार्ग सी सर्वथा 
श्रेयस्कर है। इससे श्राकाश आदि व्यापक द्रव्यों को द्रव्यत्व की अचुपपत्ति 
बिल्कुल नहीं है । 
गुगाश्रयद्रव्यल क्षण विचार 
कुछ वशेषिकदार्शनिकों ने द्रव्य का यह लक्षुण बतलाया कि 
“गुणाश्रयों द्वव्यम्ु 
न्यायलीलावती--७५२ 
'यहाँ पर भी श्रीहर्ष तथा चित्सुखाचार्य आरादि दार्शनिकों ने पहले वाली ही 
आपत्ति खड़ी की कि प्रथम क्षण में उत्पन्न होने वाले द्वव्य. सर्वथा निर्गुण हैं, गुण- 
'शुन्य हैं, वहाँ यह लक्षण अ्रव्याप्त हो रहा है। इसका उत्तर भी श्री चित्सुखाचार्य 
'की प्रदर्शितरीति के अनुसार ही दिया गया कि--- 
“गुणावत्त्वात्यन्ताभावानधिकरणास्य द्रव्यत्ववत््‌” 
चित्सुखी--प ७ ९६०. 
जसे द्रव्यत्व का अत्यन्तामाव “द्वव्यत्वं नास्ति” इत्याकारक किसी भी द्रव्य 
में नहीं रह सकता है, उसी प्रकार “गुणों तास्ति” इत्याकारक गुरवत्त्व श्रर्थात्‌ 
गुण का अत्यन्ताभाव भी द्रव्य में नहीं रह सकता है। श्रतः गुणत्त्व के अत्यन्ता- 
"भाव का जनधिकरण द्रव्य हो जाता है।। इसलिये गुणाश्रत्व गुणवत्त्वात्यन्ता- 
'भावानचिकररणात्वरूप ही कहता उचित होगा। इस प्रकार का गणाश्रयत्व द्रव्य- 
मात्र में है, इसकी किसी भी द्रव्य में अ्रव्याप्ति श्रथवा अतिव्याप्ति आदि कोई भी 
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दोष नहीं है । प्रथम क्षणावच्छिन्न श्र्थात्‌ उत्पत्तिकालीन घट में गुण न होने पर 
भी उसी धट में दूसरे क्षुण में रूप-रस आदि गुण देखने में श्राते हैं श्रतः वहाँ 
गुण ( गुणवत्त्व ) का अत्यन्ताभाव नहीं कहा जा सकता है। 

दूसरी बात, यहाँ पर भी “क्रियावद द्रव्यम्‌” इसी लक्षण वाला समभ लेना 
चाहिये, श्रर्थात्‌ यहाँ पर भी गुणाश्रयत्व का “भुणवदवृत्तिपदार्थविभाजकोपाधि- 
मत्वभ्” इस अर्थ में ही तात्पर्य समभना चाहिये। ग्रुण वाले ( द्रव्य ) में रहने 
वाली पदार्थ का विभाजक उपाधि द्वव्यत्व ही होगी, वह द्रव्यत्वरूप उपाधि सभी 
द्रव्यों में है, चाहे वह प्रथमन्नुणावच्छिन्नद्रग्य हो, चाहे द्वितीयजक्षणावच्छिन्न द्रव्य 
हो वह द्रव्यत्वद्प उपाधि समस्त द्वव्यों के अन्दर अनुस्युत हैं। इससे भी कहीं 
श्रव्याप्ति अथवा श्रतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । यह निर्दृष्ट श्र्थ है । 


अथवा गुणाश्षयत्व का “गुणाभाववदवृत्तिधर्मवत्वम्‌” यह श्रर्थ करने से भी' 
पूर्वोक्त सब दोप निरस्त हो जाते हैं, कारण कि गुण के प्रभाव वाले द्रव्य से 
अ्रतिरिक्त गुण-कर्म-सामान्य-विशेष आदि पदार्थों में न रहने वाला एकमात्र 
द्रव्यत्व ( धर्म ) ही होगा, उस ब्रव्यत्वर्म वाले भी सभी द्रव्य होंगे। चाहे 
उत्पत्तिक्षणावच्छिन्न द्रव्य हो, चाहे उत्पत्तिक्षणातिरिक्त क्षुणावच्छिन्न द्रव्य हों, 
कोई भी हो गुणाश्रयत्व की इस श्रर्थ में तात्पर्य की विवज्ञा कर देने से पूर्वोक्त 
कोई भी दोब नहीं रह जाता है। 


इन सब दोषों के परिहारार्थ बल्‍लभाषचार्य ने भी द्रव्य की बहुत ही 
सुन्दर परिभाषा की है-- 

“गणाश्रयों द्वव्यम ) तत्र यद्यपि सम्बन्धो न सनातन: । तथापि इहात्यन्तायों-- 
गव्यवच्छेदोी लक्ष॒णार्थ:” 


न्यायलीलावती पृ, ७५३ 


अर्थात्‌ द्रव्य की उत्पत्ति के प्रथमक्तुण में द्रव्य में भले ही गुण का भ्रयोग 
हो परन्तु अ्रत्यन्त अ्रयोग नहीं है, भ्रतः अत्यन्त अ्रयोग वाले गुण-कर्म-सामान्य' 
श्रादि पदार्थों का व्यवच्छेंद ( भेद ) द्रव्य ही में रहेगा, अन्यत्र नहीं । इससे 'भी 
पूर्वोक्त सभी दोष निरस्त हो जाते हैं। वस्तुत: श्रत्यन्तायोगव्यवच्छेद का भी 
गुणवत्वात्यन्ताभावानधिकरणत्वरूप श्रर्थ में ही तात्पर्य है, ऐसा पौर्वापर्यक्रम के: 
श्राधार पर मालम होता है । 


बह 


द्रव्यस्वरूप 


द्रव्य ही समवायिकारण होता है 
समवायी और समवायिकारण ये दो न्याय तथा वशेषिकों के फ्रिभाषिक् 
शब्द हैं । ये दोनों शब्द न्याय तथा वेशेषिक दर्शन में ही पायेंगे। श्रन्यन्न दर्शनों 
में भी जहाँ इनकी उपलब्धि होती है वहाँ पर भी वह देन न्याय तथा वंशेषिक 
की ही है । 
समवायी” शब्द के दो अर्थ हैँ समवायप्र।तिथोगी तथा समवायानुयोगी । 
समवायप्रतियोगी शब्द का शअ्र्थ है जो स््रयें अपने क्रिसी आधार में समवाय 
सम्बन्ध से रहे, श्रथात्‌ समवायसस्बन्ध से रहने वाली आधेयभत वस्तु ही 
समवायप्रतियोगी हुई झौोर उस समवायप्रतयोगों को ही समवाया समझना 
चाहिये । इसी प्रकार समव्रायानुबोागी को भो समवायां समझना चाहिये । 
समवायानुयोगी शब्द का श्रर्थ है जिसमें समवायसब्बन्ध से कोई रह, अथर्ति 
समवायसस्वन्ध से जिस आधारभूत वस्तु में कोई रहे वह आधारभूत वस्तु 
समवायानुयोगी कहलाती है। जंसे--समवायेच घटवत्‌ कपालम्‌” यहां पर घट 
समवायसम्बन्ध से रहने के नाते समवायप्रतियोग्गी रूप समवायी है और कपाल 
समवायानुयोगीरूप समवायी है । 
“पमवायानुयो।गेत्वम्‌ समवायित्वम्‌” 
न्यायकोश--.- 
समवायिकारण का अर्थ तो स्वयं अन्नंभट्ट ने ही किया है कि जिसमें 
समवायसमस्बन्ध से कार्य उत्पन्न हो वह समवायिकारण होता है, जैसे तन्तु पट 
के समवायिकारण होते हैं, और पट अपने रूप रस श्रादि के । कहा भी है--- 
यत्समवेतं कार्यमुत्पच्यते तत्‌ समवायिकारणाम्‌ । 
यथा तन्तव: पटस्य, पटठश्च स्वगतरूपादे: । 


तक सग्रह--- 
ओर भी--“यस्मित्‌ समवायेत संबद्ध यत्‌ कार्यमुत्पद्यते तत्‌ समवायिकारणम्‌ ।” 
स्यायबोधिनी--- 
ओर भी--“समवायिका रणत्वश्च समवायसबम्बन्धेत कार्याधिकरणत्वम” 
श्रुतमान--. 


दूसरे दार्शतिकों ने इसी समवायिकारण को उपादानकारण के रूप में 
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स्वीकार किया है। जो कुछ भी हो समवायिकारण हमेशा द्रव्य ही होता है। 
द्रव्य के अतिरिक्त और कोई भी समवायिकारण होता ही नहीं है। गुणकर्म॑ 
असमवायिकारण ही होते हैं। इसी से द्रव्य का साधर्य समवायिकारणत्व 
माना गया है और गुण कर्म का श्रसमवायिकारणत्व साधर्म्य स्वीकार किया गया 
है । कहा भी है--- 
समवायिकारणात्वं व्व्यस्येवेति विज्ञेयम्‌ । 
गुणकर्ममातरवृत्ति ज्ञेयं श्रधाप्यसमवा गिहेतुत्वम्‌ । 
भाषा परिच्छेद 
न॒वों द्रव्यों में से कोई भी ऐसा द्रव्य नहीं जो किसी का समवायिकारण न 
हो अ्रथवा न होता हो, ज॑स पृथिवी गन्ध श्रादि का समवायिकारण होती है। 
जल शीत स्पर्श श्रादि का, तेज उष्ण स्पर्श, श्रादि का, वायु श्रनुष्णाशीत स्पर्श 
थ्रादि का, आकाश हाब्द झ्रादि का, काल परत्व-आदि का, दिशा भी 
उन्हीं का तथा संयोग आदि का, आत्मा भी ज्ञान इच्छा श्रादि का, एवं मन भी 
क्रिया संयोग श्रदि का समवायिकारण होता है। इससे स्पष्ट है कि सभी द्रव्य 
समवायिकारण होते हैं । 
द्रव्य के विवषय में संयुक्तविचा[र 
इसके पूर्व हम द्रव्य के समवाधिकारण॒त्व पर विचार कर चुके हैं। श्रब 
हम अ्रवयव अवयवी, गुण तथा गुणी पर विचार करते हैं । 
इस विषय में बौद्ध दार्शनिकों का कहना है कि गुणी गुणा से अ्रभिन्न है, 
अ्वयवी श्रवयवों से भिन्न सत्ता वाला नहीं है। उनके सिद्धान्तानुसार भ्रवयवी 
अथवा गुणी की की कोई सत्ता श्रथवा अ्रस्तित्व नहीं है। अ्रवयवी द्रव्य की 
धारणा एकमात्र श्रसंगत अनावश्यक, निराधार एवं कल्पना प्रसूत है । 
बौद्धदार्शनिकों का कहना है कि हमें गुणों से श्रतिरिक्त गुणी ( द्वव्य ) की 
उपलब्धि नहीं हीती है । एवं शभ्रवयवों से श्रतिरिक्त भ्रवयवी द्रव्य की उपलब्धि 
नहीं होती है | भ्रत: गुणीं के आश्रय के रूप में द्रव्य की धारणा एवं अ्रवयवों से 
श्रतिरिक्त के रूप में द्रव्य की कल्पता सवा भ्रान्त ओर निमुल है। बौद्ध दार्श- 
निकों का कहना हैं कि श्रवयवों से श्रतिरिक्त श्रवयवी स्वतन्त्र सत्ता वाला कोई 
वस्तु ही नहीं हैं। हम यदि पट के अ्रम्दर से समस्त तस्तुश्ों को निकाल कर 
अलग २ रखदें तो क्‍या फिर पठ नाम की वहाँ कोई चीज रह जायगी ? इसलिये 
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परमाणापुज्ञ ही घट-पट श्रादि सब अ्रवयवीभृत द्रव्य है । पृज्ञ ( समुदाय ) से 
ग्रतिरिक्त श्रवयवी नाम की कोई वस्तु है ही नहीं । 
श्रव ऐसी परिस्थिति में एक यह प्रश्व उर्पास्थत हो जाता है कि जब प्रत्येक 
परमाणु ( अ्रवयव प्रत्यक्ष नहीं होता हैं तब उसके पृथ्जभत घट-पट आदि का 
प्रत्यक्ष कैसे होगा ? क्योंकि यह नियम है कि--- 
“प्रत्येकावृत्तिधर्मस्य समुदायावृत्तित्वनियम: 
जगदीशतर्कालड्ा र--- 


श्र्थात्‌ प्रत्येक में जो घर्म नहीं रहता है समुदाय में भी बह धर्म नहीं रहता 
है । जब कि प्रत्येक परमाणशा में प्रत्यक्ष विषयता नहीं हैं तब पुञ्नभ्नत घट में कंसे 
प्रत्यकज्ष-विषयता भ्रा सकती है, तथा झायी तो कहाँ से शझ्ायी ? इससे मानना 
होगा कि जब परमाणु का प्रत्यक्ष नहीं होता तब परभाणु के पुञ्च धट का 
प्रत्यक्ष केसे हो सकेगा ? 
बौद्ध दार्शनिकों ने इसका यही उत्तर दिया कि जंसे दूर में रखे हुए एक केश 
का प्रत्यक्ष नहीं होता किन्तु केशसमृह का प्रत्यक्ष हो जाता है, श्रर्थात्‌ एककेश 
में प्रत्यक्ष की विषयता न रहते हुए भी केश्पुन्न में प्रत्यक्ष विषयता श्रनुभवसिद्ध 
है । इसलिये पूर्वोक्त नियम तथा तर्क सब गलत है। 
इस पर नेयायिक कहते हैं कि हृष्ठान्त और दार्ड्ठान्‍्त में बहुत ही वैषस्य है, 
कारण कि एक केश का दूर में भले ही प्रत्यक्ष न हो किन्तु पास में तो प्रत्यक्ष 
होता है, वह परमाणु की तरह शअतीन्द्रिय नहीं है, परमाणु तो सर्वथा अतीन्द्रिय 
वस्तु है। इसलिये पूर्वोक्त नियम तथा तर्क सर्वधा ठीक है। अ्रत: श्रवयवी को 
पुज्च से प्रथकू सत्तावाला ही मानना उचित होगा । 
बोद्धों का कहना है कि अहश्य परमाणु पुज्ञ से दृश्य परमांणुपुश्ष 
को उत्पत्ति होती है उत्पादक परमाणुपुञ्ञ भ्रहश्य होने से सर्वथा प्रत्यक्ष के 
अयोग्य हैं। औौर उत्पन्न हुआ परमाणुपुल्ञ जिसे अवयवी ( घट-पठ श्रादि ) 
के नाम से पुकारते हैं वह हृश्य होने के नाते सर्वेया प्रत्यक्ष योग्य है । 
तेय्राथिक एवं वशेषिक प्रभूति दार्शनिकों ने इसका बड़ा ही सुन्दर उत्तर यह 
दिया कि पुञ्ञ से पुज्ञ की उत्पत्ति मानने की श्रपेक्षा एक स्वृतन्त्र श्रवयवी को ही 
: स्वीकार करलेना कहीं श्रच्छा है । कारण कि पुञ्ञ से पुञ्ञ की उत्पत्ति का भ्रर्थ है कि 
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लाखों श्रथवा करोड़ों या श्ररबों श्रहृश्य परमाशाश्रों के संयोग से एक हृश्य पुञ्ञ की 
उत्पत्ति स्वीकार करना । एक परमाणु का दूसरे से, दूसरे का तीसरे से, तीसरे 
का चोथे से इस प्रकार की परम्परा से करोड़ों ही संयोग स्वीकार करने पड़ 
जायेंगे । इससे तो यही श्रच्छा कि एक स्वतस्त्र भ्रवयवीरूपद्रव्य का ही भ्रस्तित्व 
मान लिया जाय । 

इसके भ्रतिरिक्त एक स्वतन्त्र सत्तावाले अ्रवयवी रूप द्रव्य को स्वीकार करने 
में सबसे बड़ा बलवान प्रमाण यह भी है कि किसी भी घट-पट आदि द्रव्य को 
देखकर प्रत्येक व्यक्ति यह कहता है कि यह श्रकेला ही घड़ा इतना महानु श्रर्यात्‌ 
बड़ा मालूम पड़ता है कि जैसे दो चार के बरावर हो। प्रत्येक परमाणु में जब 
कि महत्त्व भ्रथवा स्थौल्य नहीं तो पुझ्ञ में कहों से झ्रागाया, क्‍यों कि हम पहले 
हो कह चुके हैं-- 

“प्रत्येकावृत्तिधर्मस्य समुदायावृत्तित्वतियपात्‌ 
झौर अनेक परमाणाओं में एकत्व भी बाधित है। श्रनेक परमाणुरूप पु झ्ञ 


को एक नहीं कहा जा सकता है और स्वतन्त्र सत्तावाले घट को सभी एक और 
महान्‌ कहते हैं। यदि यह कहा जाय कि वे लोग अ्रमवद्ष ऐसा कहते है 
तो यह कहना भी उनका सर्वथा गलते है कारण कि एक शभ्रान्‍्त हो सकता है, 
दो हो सकते हैं, तीन हो सकते हैं, क्या सारा संसार ही भ्रान्त हो गया, श्रतः 
एक स्व॒तन्त्र श्रवयवी को ही स्वींकार कर लेला सबसे अच्छा है ? बौद्धों का यह 
अनर्गल प्रलाप सर्वया अनुपादेय हैं। अ्रनेकता में एकता की प्रतीति का एकमात्र 
कारण एक स्वतन्त्र अवयवी रूप द्रव्य को स्वीकार करना ही है । 
गुणी द्रव्य का अतिरिक्तत्व 

इसी प्रकार बौद्ध दार्शनिक गुणी द्वव्य को श्रवयवों के समान ग्रुणों का 
पुज्ञ मानते हैं । भिन्न भिन्न गुणों के भिन्न भिन्न कारण हैं। रूप का कारण भिन्न 
एवं गन्ध आदि गुणों का कारण भी उससे सर्वथा भिन्न ही मानना होगा । 

अब प्रश्त यह हैं कि इन विभिन्न गुणों के समुदाय का कारण कौत ? 
यदि तीनों के समुदाय का कारण उनका एक आश्रयश्नृत द्रव्य है तो उसी को 
तो वैयायिक तथा वशेषिक प्रभूति दार्शनिक द्रव्यः कहुकर पुकारते हैं, फिर एक 
स्वतंत्र पुज्ञ से अतिरिक्त द्रव्य का भ्रस्वीकार क्‍यों ? 

और फिर यदि यह मान भी लिया जाय कि गुणों का समुदाय ही गुणी: 
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( द्रव्य ) हैं तब फिर इसकी प्रतीति कस होती हैं ? क्योंकि गुणों में परस्पर 
भेद है। जिसे हम देखते वह रूप हैं, जिस गुण का हम त्वगिन्द्रिय से प्रत्यक्ष 
करते हैं वह स्पर्श है। इन पृथक पृथक्‌ स्वभाववाले विभिन्न गुणों की उपलब्धि 
एकत्र कैसे हो सकती है ? क्योंकि सह श्रस्तित् सहोपल्स्म का कारण नहीं हो 
सकता है । यदि एक गर्दम तथा एक उष् एक साथ रहें तो किसी समुदाय 
का भान नहीं होगा, इसलिये गुणों के समुदाय का कारणा गुणों से भिन्न द्रव्य 
अवश्य ही स्वीकार करता होगा । 
बौद्ध दार्शनिक लोगों की उपलब्धि के सम्बन्ध में एक स्वृतन्त्र विचारधारा हू । 
उनका कहना है कि गुणी और गुण ( द्रव्य और गुण ) की उपलब्धि ( ज्ञान ) 
हमें एक ही समय में होती हैं, अत: द्रव्य की सत्ता गुण से कोई पुथझः वस्यु नहों 
प्रतीत होती है । कहा भी है--- 
गणी गुणाभिन्न: सहोपलस्भनियमात्‌” 
दाड्भर मिश्र टीका झआ० त० वचि० 
प्रन्तु सहोपलम्भ तादात्म्य का सूचक नहीं है। कारण कि हमें “पीत: छझद्भू:' 
की भ्रमात्मक प्रतीति होती है, इससे स्पष्ट सिद्ध हैं कि गुणी और गुण की उप- 
लव्धि एक साथ नहीं होती है | शंख का गुण है श्वेत न कि पीत, परल्तु हमारी 
प्रतीति श्वैत्य विहीन होती है । इस लिये गुण और गुणी का एकीकरण नहीं 
हो सकता है, ऐसी परिस्थिति में कहना होगा कि ज॑स जाति जातिमानु से सर्वथा 
पृथक है ऐसे ही गुणी भी गुणगण से भिन्न है। कहा भी है--- 
जातिर्जातिमतों भिन्ना गुणी गुणगणत््‌ पृथक । 
तथैव तत्पतीतेश्व कल्पत्ोक्ति रबाधिका | 
त्या० म० पृ० ६० 
बौद्धदार्शनिक लोग द्वव्य की प्रत्यक्षोपलब्धि में एक इस प्रकार की आपत्ति 
खड़ी करते हैं कि दुव्य का प्रत्यक्ञात्मक ज्ञान कल्पना प्रसूत है | वे निविकल्पक को 
ही एक यथार्थ प्रत्यज्षात्मक ज्ञान मानते हैं, कारण कि वह अ्रश्नान्‍न्त तथा कल्पना 
रहित है । सचिकल्पक तो नाम जाति आदि को योजना सहित ही होता है। उनके 
अनुसार “स्वलज्षुग” ही यथार्थ प्रत्यय का विषय होता है सामान्य नहीं । 
दु्य प्रथम छण में निगु एा रहता है तथा ह्वितीयक्षुण में वह गुणवाला 
होता है, यही कारण है कि हमें सगुण द्रव्य का भान दितीय क्षण में ही होता 
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है। परन्तु वह सविकल्पक का विषय है। श्रतः उसे अ्रान्तिरहित प्रत्यक्षात्मक 
ज्ञान नहीं माना जा सकता है; कारण कि वह तामजाति आदि के सहित है तथा 
“नामजाति आ्रादि कल्पनाप्रसूत है । 
जरजेयायिक श्री जयन्तभटु ने इसका परिहार किया है। खण्डत करते हुए 
उन्होंने नेयायिकों के मत का स्पष्ट उल्लेख किया है और कहा है कि निविकत्पक 
तथा सविकल्पक ये दोनों ही यथार्थ प्रत्यक्ष है, दोनों ही में एक ही वस्तु रहतो 
है, केवल निविकल्पक शब्दोल्लेख रहित होता है तथा साविकल्पक श्वाब्दज होता 
है। कहा भी है- 
तस्माद्‌ य एवं वस्त्वात्मा साविकल्पस्थ गोचर: । 
स एवं निविकल्पस्य शब्दोल्लेखविरवाजितः ॥ 
न्यायमश्जरी-पृ० ६२ 
इसलिये कहना होगा कि सविकल्पक में भी विपय वही हैं जो निरविकल्पक में, 
एकमात्र प्रकार का भेद है ! 
इसके अतिरिक्त एक बात यह भी हैं कि वौद्धदार्शनिकों ने इन्द्य और भ्रर्थ 
( विषय ) के सन्निकर्ष पर श्रधिक जोर दिया है, इसी से केवल स्वलक्षणज्ञान 
ही होता है। सन्निकर्ष अधिक काल तक नहीं रह पाता है कारण कि बौदढीों ने 
क्षुणशंग का स्वीकार किया है। उतके यश प्रत्येक वस्तु अपने उत्पत्ति क्षण के 
अव्यवहित उत्तरक्षुण में नष्ट होकर अपने ही सजातीय दूसरी वस्तु को उत्पन्त 
कर देती है। इस तरह उनके यहाँ सभी वस्तुएं क्षुणिक हैं। उनके यहाँ यही 
क्षणिकत्व भी है कि-..- 
स्वोत्पत्त्यग्यवहितोत्तरक्षुणवृत्तिध्व॑सप्रतियोगित्वम्‌ 
विलासिनी श्रात्मनिरूपण पृ०१६७२ 
इसी लिये उन्होंने सविकल्पकज्ञातर को काल्पनिक माना है । परन्तु बौद्धदार्श- 
'निकों की यह युक्तित भी ठीक नहीं है, कारण कि सब्निकर्ष के अ्रभाव में तो प्रत्यक्ष 
होगा ही नहीं । यदि हम इन्दिय और सन्निकर्ष के पश्चात्‌ आँखें बन्द करले तो 
'नाम' आदि के स्मरण से भी सविकल्पक भान नहीं हंगा । कहा भी है--- 
“तहि वाचकस्मरणानन्तर मन्निणी निमील्य विकल्पयति” 
न्यायमञ्जञ री 
अतः इससे स्पष्ट सिद्ध होता है कि इन्दियार्थसन्निकर्ष विहीन सविकल्पक 


( रेफ ) 


द्रग्यस्वरूप्‌ 


प्रत्यक्षात्मकज्ञान नहीं होता है । परन्तु सविकल्पकज्ञान का विषय कल्पना नहीं 
है | हम काल्पनिकज्ञान तथा प्रयक्षात्मकज्ञान में भेद पाते हैं। जसे--मैं यहाँ एक 
घट की कल्पना कर रह' हूँ, तथा मैं यहाँ एक घट को देख रहा हूँ, इन दोनों 
वाक्यों में भेद है। प्रथम वाक्य की सत्यता में तो केवल हमारा विश्वास ही हो 
सकता है परंतु द्वितीय वाक्य तो विल्कुल सत्य ही है, कारण कि द्वितीय वाक्य में 
हमें साक्षाव प्रतीति इन्द्रिय श्रौर श्रर्थ सन्तिकर्ष से जन्य हो रही है तब मानना 
होगा किसविकल्पक भी इन्द्रिय और श्रर्थ का सेन्निकर्ष स्वथा श्रपेक्षित है,, 
इसलिये सविकल्पक ज्ञानको काल्पनिक ज्ञान से भिन्न ही कहता होगा । 


मनोराज्यविकल्पानां काममस्त्वप्रमाणता । 
यथावस्तुप्रवृत्तानां नत्वसावज्षुजन्मनाम्‌ ॥ 
न्यायमंजरी-..पू ० ६० 
इस प्रकार न्‍्याय-वशेषिक लोग-गुणी और गुण-गण के श्रभेद का निराकरण 
करते हुए स्वतन्त्र द्रव्य की सिद्धि करते हैं। उनके मतानुसार इन दोतनों का: 
आश्रयाश्रयीभाव है न कि अभेद, श्र्थात्‌ गुणी आश्रय है और गुरा द्रव्य के श्राश्रित 
है । इन दोनों का ज॑से अ्रभेद बाधित है उसी प्रकार संयोग भी बाधित है। 
न्याय-वशेषिक लोगों ते इन दोनों का एक विशेष ही सम्बन्ध स्वीकार किया है 
जिसे समवाय कहते हैं । 
यह समवाय सम्बन्ध गुण-गणी, क्रिया-क्रियावानु, श्रवयव-श्रवयवी, जाति- 
व्यक्ति और विशेष तथा नित्यद्रव्यों में ही पाया जाता है। कहा भी है--- 
“अग्रवयवाध्वयविनोर्जा तिव्यक्तयोगु णगुरिगनो:. क्रियाक्रियावतोनित्यद्रव्यविशे- 
षयोश्च यः सम्बन्ध: स समवाय:” 
न्यायसिद्धान्तमु ० पू० ६५---समवाय प्रकरण 
जैसे “जातिमानु घट:” “फक्रियावान घट:” इत्यादि प्रतीतियों के श्राधार पर 
जाति और घट-पट आदि व्यक्तियों का, एवं क्रिया और क्रियावान्‌ का समवाय 
सम्बंध होता है उसी प्रकार “घटवत्‌ कपालम्‌” “रूपवाम्‌ घटठ:” “स्पर्शवानु घट:”” 
इत्यादि प्रतीतियों के आधार पर अ्रवयव और भ्रवयवी का, एवं गुण और गुणी 
का भी समवाय सम्बंध होता है न कि अभेद । इसलिये बौद्ध दार्शनिकों कां--- 
“गुणी गुणाभिन्न: सहोपलम्भनियमात्‌” 
यह अनुमान बाधित हैं । श्रर्थात्‌ बाधदोष से दुष्ट है । 
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कार्यका रण भाव--का खण्डन तथा मण्डन-- 

परन्तु यह सम्बंध सभी द्वव्यों के लिये आ्रावश्यक नहीं है, नित्यद्रव्य स्वतंत्र हैं 
अर्थात्‌ उन्तका भ्रस्तित्व विना-गुण तथा क्रिया के भी विद्यमान है । वे किसी के 
समवा[यिकारण भी नहीं होते हैं, ऐसा भी कुछ दार्शनिक विद्वानों का कहना है । 
उनका वास्तविक कथन तो यह है कि कोई भी नई वस्तु घट-पट आदि उत्पन्न 
ही नहीं होती है। नई वस्तु का, जब कि उत्पादन ही कोई नहीं है तब किसे 
किसका कारण माना जाय ? तब समवायिकारण की तो कथा ही क्‍या है। 
नयायिक तथा वेशेषिक जिसे कारण था किसी बठ-पट श्रादि वस्तु का उत्पादक 
कहते हैं उसे वे भ्रभिव्यज्ञक कहते हैं और जिसे नेयाथिक भादि उत्पन्न हुआ कहते 
हैं वे उसे श्रभिव्यज्भय कहते हैं। भ्रर्थात्‌ पुवंकाल से विद्यमान विषय भ्रथवा वस्तु 
का जो प्रकाश करे या ज्ञान करावे उसे वे अभिव्यञ्ञक कहते हैं शौर उत्पत्ति- 
शील वस्तु को अ्रभिव्यक्र्य कहते हैं। दशड-चक्र-चोवर-कुलाल आदि घट के 
अभिव्यक्षक हैं न कि उत्पादक । कारण कि घट भृत्तिका के श्रन्दर, एवं पट तस्तु 
श्रथवा रई के अन्दर पूर्वकाल से ही विद्यमान है कारग सामग्री उसको अभिव्यक्ति 
मात्र कर देती है, इसलिये घट पट ग्रादि अ्रभिव्यक्ष्य हैं। असत्‌ की उत्पत्ति 
सर्वथा असम्भव है और सत््‌ का विनाश कभो सम्भव नहीं है। श्रत: शभ्राभव्यक्ति 
भात्र ही मानती होगी । 

परन्तु यह मत भी ठीक नहीं है कारण कि यदि उनके इसी कथन को 
स्वीकार किया जाय कि कारण के अन्दर कार्य अ्रप्रकाशरूप में पहले ही से 
विद्यमान रहता है तब तो खरबजे के एक ही बीज के श्रन्दर अनेक खरबजों को 
स्थिति माननी होगी | ऐसे ही तरबूज श्रादि की स्थिति को जान लेना चाहिये । 
इसी प्रकार मकई बाजरा आदि के एक छोटे से बीज के श्रन्दर अनेकों मकई- 
बाजरा एवं खरबजे आदि की संस्थिति माननी होगी, कारण कि एक बीज से 
मकई का पेड़ पंदा होकर वह पुनः स्वयं अपने से सेकड़ों हजारों एवं लाखों 
बीजों को उत्पन्त करता है। फिर उनसे सैंकड़ों एवं हजारों की संख्या में श्रौर 
वृत्षु उत्पन्न होते हैं। इसके पश्चात्‌ फिर उनसे अनंत बीज पैदा होते हैं ॥ इस 
प्रकार आदि तथा अंतविह्ीन चराचर इस विश्व के श्रन्दर इसके पश्चात्‌ काल 
में होने वाले जितने मकई एवं बाजरे श्रादि के वृक्ष हैं उन सबकी श्रव्यक्तरूप 
से स्थिति मुलभूत बीज में स्वीकार करती होगी । कितु क्या इतने उनके परमाणु 
उस बीज में समाविष्ट हो सकते हैं ? यदि नहीं हो सकते हैं तब तो यह सब 
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कहना सुनना ही बच्चों की बातों के समान सर्वथा श्रप्रामारिक है। विधि पक्ष 
सर्वथा हेय एवं भ्रस्वीकार्य है। इसलिये यही स्वीकार उचित तथा युक्तियुक्त 
प्रतीत होता है कि पहले पहले प्रत्येक बीज के अन्दर उत्तरोत्तर काल में उत्पन्त 
होने वाले प्रत्येक वृक्ष की उत्पादनात्मिका कारणता विद्यमान है. जिसके पश्चात्‌ 
फिर से वृक्ष उत्पन्त होने लगते हैं । इसी प्रकार अ्न्यत्र भो समझ लेना चाहिये । 
इसलिये कार्यकारण भाव का स्वीकार सर्वथा श्रावश्यक है । 
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ऐ 
द्रव्य के भेद 
द्रष्य नो प्रकार का है-- 

( १ ) पृथिवी, 

( २) ज, 

( ३ ) तैज, 

( ४ ) वायु, 

( ५ ) भ्राकाश्, 

( ६ ) काल, 

(७ ) दिक्‌ , 

( ८ ) आत्मा, 

( ६ ) मन, 

इन नव प्रकार के द्रव्यों को नैयायिक दार्शनिकों ने दो भागों में विभाजित 
किया है, नित्य और शभ्रनित्य रूप से | पृथिवी-जल-तेज- वायु इन चार द्रव्यों के 
चार परमाणु नित्य हैं तथा आकाश-काल-दिक-श्रात्मा और मन पाँच ये नित्य 
द्रव्य हैं इस प्रकार नौ द्रव्य नित्य द्रव्य हैं। और पृथिवी-जलू-तेज-भायु ये चार 
अनित्य द्रव्य हैं । 

पूृथिवी-जल-तेज-वायु और श्राकाश ये पाँच भरूतपदार्थ कहे जाते हैं, श्रौर 
पूृथिवी-जल-तेज-वायु-ओऔर मन ये पाँच मूर्त्तपदार्थ माने गये हैं। इनमें पृथिवी- 
जल-तेज वायु झौर मन में गुण और क्रिया दोनों है और शआ्राकाश-काल- 
दिक-आ्रात्मा इन चार में केवल गुण ही रहते हैं, क्रिया नहीं रहती, ये सर्वथा 
निष्क्रिय हैं| अनित्य द्रव्य अपने अभ्रवयवों में समवेत होते हैं और नित्य द्रव्य 
सर्वथा अ्रसमवेत होते हैं । 

“विशेषगुणवत्त्वं मृतत्वम्‌” इस परिभाषा के अनुसार विशेष गुणव।ला 
होना यह भृतद्रव्यों का स्वरूप बतलाया है । 

श्रौर “क्रियावत्व॑-परिच्छिन्नपरिमाणवत्त्वं मर्तत्वम्‌” इस परिभाषा के 


( हर ) 


: द्रव्य के भेद 


आ्राधार पर क्रियावाला होना, अथवा छोठे परिमाणवाला होना यह मूर्त द्रव्यों 
का स्वरूप ब्रतलाया है । 

“बुद्धयादिषट्क स्पर्शान्ताः स्नेह: सांसिद्धिको द्वव: । 

अ्हष्टभावना: शब्दा: श्रमी वशेषिका गुणा” भाषापरिच्छेद 
अर्थात्‌ बुद्धि) सुख* दुख? इच्छा$ द्वेष* प्रयत्न*, स्पर्शान्त श्रर्थात्‌ रूप४ रसःऊ 
गन्ध* स्पर्श,१” स्तेह१ *, सांसिद्धिक* * द्रवत्व, अ्रद्ृष्ट ( घर्म१३ अ्रधर्म१४ ) 
भावना" * नामक संस्कार, और शब्द" * ये सोलह १६ विशेषगुण हैं । 


रूप रस: स्पर्शगन्धों परत्वमपरत्वकम्‌ । 

द्रवत्वस्नेहवेगाश्च मता मूर्तगुणा अभी ॥ मूर्तादिगुणनिरूपण-भाषापरिष्छेंद 

रूप रस* स्पर्श ३ गन्धरें परत्व* अपरत्व * द्रवत्व" स्नेह” और वेग ये 
नौ गुण मूत्तद्रव्यों के हैं, श्रर्थात्‌ अरमृत्तंदुव्यों में गे गुण नहीं रहते हैं । 

व्यापक द्वव्यों में सिफे श्राकाश और श्रात्मा इन दो ही द्र॒व्यों में विशेष गुण 
रहते हैं | व्यापक दो द्वव्यों में रहने वाले विशेषगुण ब॒द्धि सुख दुख इच्छा दष 
प्रयत्न धर्म श्रधर्म भावना श्रौर शब्द णे ही हैं, ये विशेषगुण “अकारण गुणोत्पन्य” 
कहलाते हैं। “भ्रकारणगुणेत्पन्न” की परिथाषा विश्वताथ पद्चानन ने इस प्रकार 
की है कि “कारणोेन कार्ये णे गुणा उत्पच्चन्त ते कारणगुणपुर्वका रूपादयों 
वक्ष्यन्ते, बठयादयस्तु न ताहशा:, शभ्रात्मादे: कारणाभावात्‌” । भ्रर्थात्‌ 
कारण के द्वारा कार्य में जो गुण उत्पन्न होते हैं वे गुण कारण गुण पूर्वक 
कहे जाते हैं, जसे रूप आरादि गुण कारण गुणपूर्वक हैं, क्‍योंकि पढ के 
कारण तन्‍्तु में जो रूप होगा पट में भी वहीं रूप होगा । परन्तु बुद्धि सुख दुःख 
आदि, एवं शब्द णे सब कारण गुण प््‌वक नहीं है। श्रात्मा का कोई कारण नहीं 
है और श्राकाश का कोई कारण नहीं है, श्रतः इन दोनों श्रर्यात्‌ श्राकाश श्रौर 
आत्मा के विशेषगुण श्रकारण गुणपूर्वक हैं । 


मतमतान्तर से द्रव्यों की गणना 


वेशेषिक दर्शनिकों ने द्वव्यों की संख्या नव मानी पृथिवी जल इत्यादि पूर्वोक्त 
गणना के श्राधार पर । इसी लिये श्रन्न' भट्ट ने कहा कि-- 
“पृथिव्यप्तेजी वाय्वाकाशकालदिगात्ममनांसि नवैव”? 


६87. 


“नवंव” इस एवं कार से अ्धिकसंख्या की तथा न्यूनसंख्या की व्यावृत्ति 


३ ( ३३ ) 


वशेषिक दर्शन 


को गयी है, श्रर्थात्‌ नौ से न तो भ्रधिक ही द्रव्य हैं, अथवा न कम ही है, ठीक नव' 
ही द्रव्य हैं। परन्तु यहाँ पर कुछ लोगों का कहना है कि एक ही ब्यापक द्रव्य को 
मानकर उसी थ्यापक द्रव्य में उससे अतिरिक्त व्यापक द्रव्यों का भ्रन्तर्भाव कर दिया 
जाय । चार व्यापक द्रव्यों में से एक ही व्यापक द्व॒व्य श्रात्मा रह जाता है, और 
चार प्रथिवी-जल-तेज वायु हैं, मनका परमार में श्रन्तर्भाव कर दिया जाय, 
इस प्रकार पृथिवी से लेकर श्रात्मा तक पाँच ही द्रव्य होते हैं, श्र्थात्‌ पृथिवी 
जल-तेज-वायु और एक श्रात्मा इन पाँच ही द्रव्यों का अ्ज्जीकार कुछ विद्वानों 
ने किया है। नैयायिक सावंभौम श्री दीघितिकार ने भो 


“दिव-कालो नेश्वरादतिरिच्येते” 


ऐसा कहा, कि दिशा और काल ईश्वर में श्रर्थात्‌ श्रात्मा में भरन्तभ् त हैं, 
स्वतंत्र कोई द्रव्य नही हैं। श्राकाश भी ईश्वर में ही अ्रन्तर्भत है । 


दीधितिकार ने सात ही द्व॒ब्यों का स्वीकार किया है, वे शब्दाश्रय के रूप 
में श्र्थात “शब्दबद्‌ गगनम्‌” इस प्रतीति के आधार पर आकाश को एक 
स्वतन्त्र द्रव्य मानते हैं । मन भ्रात्मा से संयुक्त होने पर ही ज्ञान इच्छा सुख दुःख 
आदि का उत्पादक होता है, श्रतः मनका श्रांस्तलव तो निरावाध ही है और चार 
द्रव्य पृथिवी भ्रादि प्रत्यक्ष के ही विषय है, श्रत: उनका स्वीकार भी सर्वथा 
परमावश्यक है । केवल दिशा और काल इन दो द्व॒व्यों का ही स्वीकार इस मत 
में नही है । इस दृष्टि से सात ही द्व॒व्यों का स्वीकार इस मत में किया गया है। 

कुछ नवोन विद्वान्‌ लोगों का कहना है कि मन का असमवेत द्रव्य परमाशु्रों 
में अ्न्तर्भाव है, इस दृष्टिकोण के आधार पर आठ हो द्वव्य मानना उचित है। 

“मनसश्चा5उसमवेतसूतेब्न्तभावा दित्याहुनंवी ना: ,दिनका री-द्रव्यनिरूपण 


कातेपय विद़ानों का ऐसा भी कहना है कि मन का तो अश्रसमवेतभूत द्रब्यों 
में ही अन्तर्भाव है। काल दिशा का ईश्वर में श्रन्तर्भाव है। भ्रत: छः ही द्र॒व्यों 
का स्वीकार उचित प्रतीत होता है । 

कतिपय वेदान्ति प्रभृति दार्शविकों का भी कहना है कि तम ( अ्रन्धकार ) 
जब कि दशम द्रव्य विद्यमान है तो उसका भी स्वीकार परमावश्यक है, इस हृष्ठि 


से दस द्रव्यों का स्वीकार होना चाहिए। तम भी “नील तमश्चलति” इस प्रतीति 
के आधार पर गुणों का आ्राश्रय एवं क्रिया का श्राश्षय होने के नाते उन्हीं प्राघेय- 


६ ३४ ) 


द्रव्यस्वरूप 


भूत गुण और क्रिया श्रादि का समवायिकारण भी है। अतः द्रव्य का लक्षण 
जबकि तम में ही समन्वित हो रहा है तो उसे भी द्रव्य मानना सर्वथा उचित है । 
तमः खलु चल॑ नोल॑ परापरविभागवत्त्‌ । 
प्रसिद्धद्वव्यवेधर्म्यान्नवभ्यों भेत्तुमहति ॥ दीपिका-तर्क संग्रह 
ओर भी--:तमालश्यामलज्ञाने निर्बाधि जाग्रति स्फुटे । 
द्रव्यान्तरं तम: कस्मादकस्मादपलप्यते” ॥ चित्सुखी 
“अस्ति हि तमस्तमालश्यामलमिति प्रतीति:” । चित्सुखी---तमोनिरूपरण 
इस प्रकार पृथिवी-जल आदि नव द्वव्यों से उसका वेधर्श्य होने से उन द्रव्यों 
में तम का श्रन्तर्भाव भी नहीं हो सकता है। इसलिये तम अतिरिक्त द्रव्य सिद्ध 
हुआ । परल्तु नेयायिक प्रभृति दार्शनिकों का कहना है कि तम भावशृतद्वव्य ही नहीं 
है वह तो तेजोइभावरूप होने से श्रभावभूत है । कहा भी है--- 
“तमो हि ने रूपिद्रव्यम्‌ श्रलोकाइसहकृत चन्षु्ग्रौद्यतवात्‌ आलोकाभाववत्‌” 
चित्सुखी 
श्रर्थात्‌ तम रूपवाला द्रव्य नहीं श्रालोक से निरपेन्न चक्षु से ग्राह्म होने से 
आलोकाभाव की तरह-हूपिद्रव्य चाक्तुषप्रमायामालोकस्प कारणवत्‌---चित्सुखी 
रूपवाले द्रव्यों के चाक्षुपप्रत्यक्षात्मक प्रमाज्ञान के प्रति आलोक ( प्रकाश ) 
कारण होता है। भ्रन्यथा अ्रन्धकार में भी रूपवाले धट-पट श्रादि द्रव्यों का प्रत्यक्ञु 
होगा, अतः महत्वावच्छिन्न उदभूतरूपावच्छिन्‍्त श्रालोक संयोगाावच्छितत चक्नु: 
संयोग ही रूप श्रथवा रुूपवाले द्रव्य के प्रत्यक्ष में कारण होता है। प्रत: 
आलोक सहकृत चक्षु ही रूपवाले द्रव्य का ग्राहक हुआ । इससे यह स्पष्ट सिद्ध 
है कि तमरूपकी प्रतीति, चलनात्मक क्रिया की प्रतीति सर्वथा भ्रमपुर्ण है । 
“तस्मात्‌ प्रौढ़ प्रकाशकतेज: सामानन्‍्याभावस्तम: । ” 
तत्र नोलं तमश्चलतीति प्र॒त्ययों भ्रम:” दीपिका-तर्क संग्रह 
द्रव्य के विषय में बैद्चलोगों का कहना है कि रस-गुण-तथा वीर्य-विपाक श्रौर 
शक्ति इन पाँच का समाहार ही <व्य है। जेसे--- 
भिषजस्तु--रसो गुणस्तथावीर्य' विपाक: शक्तिरेव च । 
पद्चानां यः समाहारस्तछुव्यमिति कीर्त्यते ॥। सुश्रुत--- 
यत्राश्चिताः कर्मगुणा: कारण समवायि यत्‌ । तद्द्रव्यमु--- 
( १ चरक-सूत्र-में द्रव्य लक्षण ) 


| ह३े४ ) 
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क्रियागु एवत्‌ समवायिकारणं द्रव्यम्‌ | ( सुश्नुत-सूत्र-४० ) 
रसादीनां पश्चा्नां भूतानां यदाश्रयभूत॑ तत्‌ द्रव्यम्‌ | ( भावप्रकाश ] 


श्रायुवेंद के विद्वानों ने द्रव्य का वर्गकिरण अनेक दृष्टिकोणों के भ्राधार पर 
किया है। कार्य और कारण के भेद से द्रव्य दो प्रकार का है, श्र्थाव्‌ कारण 
द्रव्य और कार्य द्रव्य । कारणा द्रव्य वे हैं---जिनसे संसार के सभी कार्य द्वव्य 
उत्पन्न होते हैं, जंसे--पृथिवीं श्रादि पंचमहाभृत-मन-आत्मा-काल भौर दिशा | 


इनसे उत्पन्न होनेबाल घट-पट-गोधूम-गुडची श्रादि ये सब कार्य द्रव्य हैं। 


एवं चेतन अचेतन भेद से फिर वे दो प्रकार के हैं। चेतन द्रव्य वे होते हैं, 
जिनमें चेतना शबवित ( भ्रात्मा ) का सस्बन्ध होता है, जेसे--जीवजल्तु एवं 
वृक्ष श्रादि । इसके विपरीत श्रचेतन ( जड़ ) द्रव्य वह हैं जो चंतना शक्ति से 
सर्वथा शुन्य हो, जंसे---धट-पट श्रादि। तब्चेंतनावदचेतनञ्ञ । चरक सुूत्र-२६ 

चेतन द्रव्य को फिर दो भागों में विभाजित किया गया हे--अ्रन्तश्चेतन 
बहिरन्‍्तश्चेन । श्रन्तश्चेतत वह दव्य है जो चेतनाशक्ति की पूर्णारूप से 
अ्रभिव्यक्तिन रखता हों, तथा जीवन की संवेदनाएं श्रस्पष्ट एवंप्रच्छस्त रूप से 
ही क्रियान्वित होती हों, जंसे---औद्भिद श्रथवा स्थावरद्रव्य। वाहरन्तश्चेतन 
उस द्रव्य को कहते हैं जिसके श्रच्दर चेतना शक्ति को वाद्य श्रांभव्यक्ति 
पूर्णरूप से स्पष्ट देखने में श्राती हो, जैंसे--जज्भुम द्रव्य । उ दाहरण 
के लिये सूर्य के उदय होते ही तदनुसार “सुर्यम्रुखी” पुष्प धमने लगता है । 
गीदड़ श्रादि आ्ररण्यक प्राणियों की चर्बी में गन्ध होने लगती है, एवं मद्य के 
परिषेक से श्राम में फल की निष्पत्ति देखने में श्राती है। किसी लज्जाशील 
भ्रथवा सद्धांचशाली व्यक्ति का यदि परस्त्री श्रादि से श्रज्ञानवश स्पर्श हो जाता 
है तो उसे बहुत ही लज्जा श्रथवा सच्द्ोंच होने लगता है, इत्यादि समस्त 
उदाहरण बहिरच्तश्चेतन द्रव्य के हैं। कहा भी है--- 


वृत्षगुल्म॑ बहुविध॑ तश्ैव तृणजातय: , 
तमसाथ्धर्मरूपेणच्छादिता:. कर्महेतुना ॥। 


अ्नन्त:सैज्ञा भवन्त्येते सुख-दु:ःख समन्विता: ॥ ( मनुस्मृति भ्रध्था, १ ) 
मीर्मासकों के यहाँ पदार्थों की संख्या विलक्षण ही है। उन्होंने पाँच ही 


( ३६ ) 


द्रग्पस्वरूप 


पदार्थों को स्वीकार किया है, उन पाँच पदार्थों में से कुमारिल भद्द ने एवं 
उनके श्रनुयायी लोगों ने अन्यकार तथा शब्द इन दो को भौर श्रतिरिक्‍त द्रव्य 
स्वीकार किया है । 


पृथ्वी सलिल तेज: पवमानस्तमस्तथा। 
व्योमकालदिगात्मानों मनः शब्द इति क्रमात्‌ ॥मानमेयोदय-द्वव्य प्रकरशोे-पु, १५१ 

इस प्रकार उन्होंने वैशेषिकमत सिद्ध नव द्रव्यों का स्वीकार करते हुए 
प्यारह द्वव्यों का स्वीकार किया है । भाट् लोगों का कहना है कि जिस प्रकार 
किसी व्यक्ति की श्रावाज आने पर दूसरे व्यक्त में चलनात्मक क्रिया का 
प्रारंभ हो जाता है, इसी प्रकार लालटैन श्रादि प्रकाश के आजाने पर श्रन्धकार में 
भी “नील तमश्चलति” “नील तमों ब्रजति” इत्यादि प्रतीतियां होने लगती है । 
इन अ्रवाधित प्रतीतियों के श्राघार पर तम के अन्दर नीलरूपात्मकगुण एवं 
चलनात्मक क्रिया का अस्तित्व अनुभव सिद्ध हैं। इससे अन्धकार को द्वव्य श्रवश्य 
ही मानना होगा । कुमारिल भट्ट मतानुयायों लोगों वंश कथन है ज॑से-.पथ्ची-. 
जल आदि स्वतंत्र द्रव्य हैं, श्रग्बकार द्रव्य है ऐसे शब्द भी द्रव्य है । ---“भमन्द; 
दब्द:” “महान दाब्द:” इस प्रकार की अवाधित प्रतीतियों के आधार पर गुणा- 
श्रय शब्द में सिद्ध है। क्रियाश्रयत्व तो शब्द में स्पष्ट ही है कि यूरोप तक का 
शब्द यहाँ ( भारत में ) और भारत का शब्द यूरोप में आता जाता है, तो 
इससे शब्द को द्रव्यत्व सुतरां सिद्ध है। उसका द्रव्यत्व सर्वथा निराबाधष है। 

पुथिवी निरूपण 

गन्धवत्त्वमू, गन्ध सभवायिकारणत्वम्‌, पृथ्वित्वजातिमत्वमू, नानारूपवत्त्वमू, 
नाना रसवत्वम्‌ इत्यादि पृथ्वी के लक्षण हैं। गन्ध पृथिवी का गुण है, 
श्रौर पृथिवी गुणी हैं। इन दोनों का समवाय सम्बन्ध है। श्रत: समवाय 
सम्बन्ध से गन्धवाला होना ही प्रथिवी का लक्षण है। पाषाण को 
नैयायिक और वैशेषिकों ने पृथिवी माना है परन्तु गन्धवत्व' श्रादि पृथिषरी 
के लक्षण प्ृथिवी में समन्वित नहीं हो पा रहे है। अतः पृथिवी में 
इन लक्षणों की अ्रव्याप्ति हो रही है। इस शद्भा का नैयायिकों तथा वैशेषिकों 
ने यही उत्तर दिया कि पाषाण में भी अ्रवश्य गन्ध है परस्तु वह उतनी 
उत्कट न होने के नाते स्पष्ट रूप से प्रत्यक्ष योग्य नहीं है । कहा भी है--- 

' “अनुपलब्धिस्त्वनुत्कप्त्वेनाप्युपपच्चते! न्‍्यायसि, सु, 


( रे७ ) 


वैद्देधिक दर्शन 


श्रन्यथा पाषाण ( पत्थर ) की भस्म ( चूने ) में कंसे गन्ध का स्पष्ट रूप 
से प्रत्यक्ष होता है ? पाषाण और पाषाणभष्म दोनों का कारण तो एक ही है, 
जो परमाणु है। साथ ही यह भी नियम है “यद्‌ द्वव्य॑ यद्‌ द्रव्यध्वंसजन्य॑ 
तत्‌ तदुपादानोपादेयम्‌” श्रर्थात्‌ जो द्रव्य जिस द्वव्य के ध्वंस से जन्य होता है 
वह द्रव्य उस द्रव्य के समवायिकारण से आरब्ध होता है, कारण कि जो 
परमाशणुभत अवयव पापाण के आरंभक होते हैं, वे ही तो पापाण भस्म के भी 
आारंमक होते हैं। इसलिए उन परमाणु स्वरूप अ्रवयवों से आरू्ध पापाण 
भस्म में जब गब्ब है तो उन्हीं श्रवयवों से आरब्ध पापाण में भी अवश्य 
ही गन्ध है। उसमे गन्धब का प्रत्यक्ष क्यों नहीं होता है ? पाषाण में उत्कद 
गन्ध नहीं है, इसलिये प्रत्यक्ष नही होता है । 

शुबल-तील-पीत श्रादि सातों प्रकार के रूप इसी पृथिवों के श्रन्दर रहते हैं । 
मधुर आम्ल-लवण आदि छ; प्रकार के रस भी इसी प्रथिवी के श्रन्दर रहते 
हैं. तथा सोरभ असौरभ भेदवाली दो प्रकार की गन्ध भी इसी पृथिवी में रहती 
है | विशेषता इतनी हैँ कि पृथिवी के रूप-रस-गंध स्पर्श ये चारो पाकज होते हैं। 
उदाहरणा रूप में एक आम को ले। भगवानु भास्कर का संयोग होते २ उस आम 
के रूप-रस-गन्ध-स्पर्श ये चारों बदल जाते हैं। इसलिए वे चारो पाकज हैं । 
“पाकाजायते” इति पाकज: । पाक नाम तेज: संयोग का है। 

पृथिवी दो प्रकार की है-अवयवरूपा पृथिवी तथा अवयविरूपा पृथिवी। 
अवयवरूपापृथिवी की समाप्ति पाथिवपरमाणु पर की गयी है और अवयविरूपा 
पृथिवी की समाप्ति महापृथिवी पर की गयी है। इसीलिये नैंयायिक लोगों ने 
यह स्पष्ट घोषणा कर दी है कि शब्दकोशों के आधार जो प्रथिवी शब्द से 
अचल अनन्ता धरित्री धरणी आदि श्रथोंका बोध होता है परमाणु से लेकर 
महा-पृथिवी पर्यन्त रूप श्रर्थ गे ज्ञानगा चाहिये। 

श्रवयवीरूपा पृथिवी 

नेयायिक दर्शनिकों ने जन्य पृथिवी को दो भागों में विभाजित किया है-- 
एक उपभोग्यहूपा पृथिवी दूसरी उपभोगसाधनभूता पृथिवी। उपभोग्य पृथिवी 
वह है जिसके सम्बन्ध के झ्राधार पर प्राणी सुख या दुःख का उपभोग करते हैं। 
अर्थात्‌ “अहं सुखी” “भ्रहं दुखी” इस रूप से श्रनुभव सुषप्तिकालातिरिक्त काल 
मात्र में नितान्त निरविच्छिन्न रूप से अ्रनुभव करते रहते है। इस प्रकार 


( रेप ) 


द्रव्पस्वरूप 


प्राणी उपभोग्य पृथिवी के सस्बन्ध के श्राधार पर सुख-दुख का अनुभव 
करता रहता है और वह उपभोग्यात्मिका प्रथिवी! अनन्त है असंख्य है! 
उपभोग का साधनीभूत प्रथिवी दो प्रकार की है, शरीर भ्रौर इन्द्रियाँ। शरीर 
और इन्द्रियों के आधार पर ही आत्मा ( जीव ) सुख अथवा दुःख का अनुभव 
करता है । परमाणुरूपा नित्य पृथिवरी व उपभोग्य पृथिवी है और न उपभोग का 
साधन ही है। ये सब जन्य पृथिवी के ही स्वरूप हैं । जन्य' पृथिवी अ्रवयवी स्वरूपा 
पृथिवी मात्ती गयी है। वैयाथिक तथा वशेषिकों ले इसी को अवयवी माना 
है। किन्तु बौद्धदार्शनिकों का कहना है कि समी घट-पट शआ्रादि जन्य प्रथिवी 
परमाणुपुञ्ञ, हैं पुज्ञ से अतिरिक्त स्वतंत्र श्रवयवी कोई वस्तु नहीं है| पुञ्ञ पक्त 
में जबकि परमाणु का प्रत्यक्ष नहीं होता तो पुञ्लडस्वरूप घट-पट आदि प्ृथिवी का 
भो प्रत्यक्ष नहीं हो पायेगा, क्योंकि जब परमाणु स्वभाव से ही प्रत्यक्ष के 
अयोग्य है तब परमाणो पुझ् स्वरूप घट कैसे प्रत्यक्षु के योग्य हो सकता है ? 
बोद्धों ने कहा कि एक परमाणा प्रत्यक्ष के अयोग्य हो परन्तु परमाणु पुझ्न का 
प्रत्यक्ष होने में कोई वाधा नहीं है । ज॑से एक केश दूरसे प्रत्यक्ष नहीं होता है परन्तु 
केशसमूह का प्रत्यक्ष हो जाता है। वैयायिक का कहना है कि “एको महानु घट: 
यह प्रतीतिपुझ्ञ पक्ष में कैसे उपपन्‍्न हो सकेगी, परमाणु पुज्ञ यदि घट है तो पुद्च 
नाम समूह का है, श्रर्थात्‌ घट परमाणु समुहरूप है, इसके परमाणु सुक्ष्म हैं, तो 
पुन) समूहात्मक घट में एकत्व श्रोर महत्त्व की “एको महानु घट:”” यह प्रतीति कैसे 
हो सकेगी ? बौद्ध ने इसका उत्तर यही दिया कि सेना और वन के समान यह 
प्रतीति हो सकती है। अनेक सैनिकों को देखकर “महतीय मेकासेना” यह प्रतीति 
होती है । इसी प्रकार अनेक वृक्षों को देखकर “मह॒देक मिदं वनम्‌” यह प्रतीति 
होती है । इससे परमाणु समू हात्मक ही पढ-पठश्रादि पदार्थ हैं न कि इससे 
श्रतिरिकत स्वतंत्र श्रवयवीभूत हैँ। नैयायिक के श्रनुसार “भ्रयं धटठ:” “भ्रय॑ 
पट:” इत्यादि व्यवहार योग्य घट-पट श्रादि पदार्थ प्रत्यक्षविषय होने के नाते 
पुञ्न से श्रतिरिकत स्वतस्त्र श्रवयवी रूप हैं न कि वे पुझ्नरूप हैं । श्रतीन्द्रिय 
होने के नाते प्रत्येक परमाणु में जबकि प्रत्यक्ञविषयता नहीं है तब फिर 
परमाणुओं के पुड्भभूतघट में प्रत्यक्षुविषयता कहां से आगयी ? यह नियम है--- 


“प्रत्येकावृत्तिधर्मस्य समुदायावृत्तिव॒नियमात्‌” सिद्धान्तलक्षु ण जागदीशी 
श्र्थात्‌ जो धर्म प्रत्येक के भ्रन्दर नहीं रहता है वह समुदाय के भ्रन्दर भी 


( ३६ ) 


वेशेषिक दर्शन 


कैसे रह सकेगा ? दूरस्थकेश दृष्टान्त का प्रश्न तो विषम हृष्टान्त है। वह पर- 
माणु के समान गअतीच्द्रिय नहीं है, पास में उसका प्रत्यक्ष होता है | वह तो दूरत्व 
दोष के कारण शअ्रथवा कारणान्तर के नाते प्रत्यक्ष का विपय नहीं हो पा रहा 
है। सेना वनके समान एकत्वप्रतीति भी पुञ्ञ ये सर्वथा अ्रनुपपन्‍्न है, क्योंकि वहाँ 
सेना वनस्थल में सेना एवं वन के अभ्रवयवभत सौनिक तथा वृक्षों का पार्थक्य स्पष्ट 
रूप से ग़ृहीत होता है, पुझ्जस्थल में वह बात नहीं है । इसलिये घट-पट श्रादि 
पदार्थों को पुझ्ुहप समभना सर्वथा व्यर्थ है, इससे पुज्ञातिरिक्त एक स्वतंत्र 
श्रवयवी नितान्‍्त श्रावश्यक है । 


परमाणा स्वरूप विवेचन 


साधारणतया पृथिवी दो प्रकार की है नित्य श्ौर अ्रनित्य, जन्य श्र श्रजन्य, 
सावयव और निरवयव । वह नित्य एवं निरवयव तथा श्रजन्य पृथिवी ही परमारु- 
रूपा पृथिवी कहलाती है। नेयायिक तथा वैंशेषिकों ने उस परमाणुरूपा पृथिवी 
को नित्य इसलिये स्वीकार किया है कि वह ध्वंस का प्रतियोगी न होने से 
अविनाशी है, और प्रागभाव का प्रतियोगी न होने के नाते अनुत्पत्तिशील है, 
नित्य है--- “प्रागभावाप्रतियोगित्वे सति ध्वंसाप्र तियोगित्वम!! 


परमाणु शब्द का वाच्य अर्थ है सबसे छोटा अरशा, अर्थात्‌ जिससे छोटा और 
कोई दूसरा पदार्थ न हो, अथात्‌ जिसका कथमपि विभाजन न किया जा सके । 
जिसके अ्रवयवों का किसी भी प्रकार विश्लेषण नकिया जा सके वही परमाणु है | 

भ्राजकल के विज्ञालवादी छोग जिसे परमाणु कहते हैं वास्तविक में वह 
परमाणु हो नहीं है बल्कि उसे भाक्त भ्रयवा पारिभाषिक परमाणु कह सकते हैँ । 
यदि वैज्ञानिकों के परभाणु को वस्तुत: परमाणु शब्द से कहा जाय तो उसे फिर 
सावयव ही मानना होगा। इसी प्रकार उसके श्रवयव भी सावयव ही मानने 
होंगे। इस प्रकार अवयवावयवधारा का प्रारंभ हो जायेगा जिससे सुमेरु पर्वत 
एवं सर्षप के परिमाण में समान परिमाण की आपत्ति रूग जायेगी। सरसों के 
प्रन्दर जितने परमाणु विद्यमान हैं पर्वत के श्रन्दर उससे कहीं श्रधिक छाखों 
परमाणु विद्यमान होंगे श्रत: दोनों समान परिभाणवाले कैसे हो सकते हैं ? यह 
नियम है कि श्रवयवों के न्युनाधिक्य प्रयुक्त ही परिमाण में वैषम्य देखा जाता 
है। इसलिए अ्रवयवावयवधारा की शअनन्तता स्वीकार कर लेने पर परिमाण के 
तारतस्य में वेषम्य ही नहीं रह जायगा-। यही साम्यपदार्थ है । 


(४० ) 


ह्रव्यस्वरूप 


साम्यं च परिमाण तारतम्याभाव:” नया, सि, मु, की विलासिनी टीका। 

महत्‌ परिमाण के तारतस्थ की समाप्ति जिस प्रकार गगन श्रादि में 
कर दी जाती है कि गगन आदि से बड़ा परिमाण किसी का नहीं हैं इसी 
प्रकार सबसे छोटे श्रर्थात्‌ श्रणुपरिमाण के तारतम्य की भी कहीं तो समाप्ति 
करनी ही होगी श्रर्थात्‌ इस प्रकार की भी कोई चीज अवश्य होगी जिससे 
छोटी चीज शौर कोई न हो। जो वस्त सबसे छोटी होगी वही वस्तु परम 
अ्रणु होने के नाते परमाणु कहलाती है। श्रौर इस ,छोटे हिस्से का भी 
यदि विभाजन हो सकता हो श्रर्थात्‌ इस छोटे हिस्से से भी अधिक छोटा 
कोई और हिस्सा श्रवश्य है, इस प्रकार छोटे से छोटे हिस्सों के भी याद हिस्से 
होते चले जायेगें तो भ्रमवस्था दोष हो जायेगा । 

“अ्प्रामाणिकश्रनस्तपदार्थकल्पता श्रविश्रान्ति:” गुरुमुख से श्र्‌ त--- 

अर्थात्‌ श्रप्रामाणिक रूप से अ्रनन्त पदार्थों की कल्पना करते चले जाना 
तथा कहीं विश्रान्ति श्रर्थात्‌ सभाप्ति ही नहीं, यही तो भ्रनवस्था दोष कहलाता है । 
जसे महत्‌ परिमाण के तारतम्य की विश्वान्ति गगन श्रादि सें करती पड़ती 
है। भ्रौर जहाँ भी अ्शुपरिमाण के तारतम्य की विश्वान्ति करेगें वही प्ररम भ्ररु 
परिमाणवाला परमाणु है, वह नित्य तथा निरवयव है। परमाणु सर्वथा 
अ्विभाज्य है श्रर्थात्‌ इसका विभाजन कथमपि नहीं हो सकता है। यह सबसे 
छोटे से छोटा हिस्सा है। यदि इसका भी विभाजन हो तो इसका मतलब है 
कि इससे भी कोई छोटा हिस्सा और अवश्य है। वह परमाणु श्रतीन्द्रिय होने 
के नाते प्रत्यक्ष के श्रयोग्य है। 

“महत्त्वावच्छित्न-उदमृतरूपावच्छिन्त-आलोक संयोगावच्छिन्व-चन्ष्‌ : संयोग” 
चाक्त ष प्रत्यक्षु के .प्रतिकारण सामग्री के रूप में स्वीकार किया गया है। 
परमाणु के अन्दर महत्त्व नहीं है इसीलिये परमाणु का प्रत्यक्ष नहीं हो 
'पांता है । 

परमाण की नित्यता 


जो द्रव्य निरवयव होगा वह नित्य श्रवश्य ही होगा, जेसे--अआकाश काल 
आदि, जसे वेदान्त में एकभात्र ब्रह्म, सांख्य के यहाँ प्रकृति और पुरुष इत्यादि । 
इसी प्रकार नैंयायिक तथा वेशेषिकों के यहाँ परमाणु भी एक निरवयव द्रव्य 
'माना गया है । निरवयव होने के नाते वह सवधा श्रविभाज्य है। और परमाणु 


हो 


बंशेषिक दर्शन 


की श्रविभाज्यता ही उसके नित्यत्व का साधक हैं। जो निरवयव होगा वही 
अ्रविभाषज्य होगा, ग्रौर बह्दी नित्य भी होगा ऐसी प्रक्रिया हुं। 

संसार के अन्दर जितने भी विभाज्य पदार्थों को हम देखतें हैं वे सव सावयव 
तथा अनित्य हैं, भर वे सब अपने अपने अ्रवयवों के संयोग के द्वारा बने हुए है । 
घठ-पट-पठ श्रादि समस्त अ्रवयवीभूत द्रव्य अपने अपने मिट्टी एवं तन्तुओं 
श्रादि अ्रवयवों के समुदाय विशेष से बने हुए हैँ । घट क्‍या वस्तु हैं ? ऐसा पुछने 
पर यहो उत्तर मिलता है कि मिट्टी के अ्रवयवों के सम्रुदाय विशेष से विनिर्भमित 
एक अ्रन्तिम भ्रवयवीभूत पाथिव पदार्थ ही “घट” है । सुत के तस्तुओं के समुदाय 
विशेष के आधार पर बना हुआ एक अ्रन्तिम अवयवीमत पाथिव पदार्थ “पट” है, 
जो आतान-वितात भावापन्न होकर शरीराच्छादतन आदि कार्यों को संपन्न करता 
है। इस प्रकार संसार के अ्रन्दर जितने भी पदार्थ दृष्टिगोचर होते है वे दर्शन 
विषयीमूत समस्त पदार्थ सावयव एवं अनित्य है तथा विभाज्य हैं। उनके भ्रवथवों 
का परस्पर में विभाजन हो सकता है। हम घट को फोड़कर पट की फाड़्कर 
उनके श्रवयवों को अच्छी प्रकार श्रलग-अलग कर सकते हैं । उन-उन॑ अ्रवयवों का 
अलग-अलग कर देवता सी उन-उन अवयबों के श्रवयवी का विनाश कहलाता है । 
इससे यह स्पष्ट सिद्ध है कि समस्त सावयव द्रव्यों का विनाश उनके शअ्रवयवों के 
पारस्परिक विभाजन के आधार पर ही भ्रवलस्बित है। परमाणु स्वयं निरवयव 
हैं, इसलिये उनके श्रवयवों के श्राधार पर पारस्परिक विभाजन सर्वथा भ्रसंभव 
है। यही कारण है कि सब से सूक्ष्म श्रर्थात्‌ सुक्ष्मातिसुक्ष्म पदार्थ की संज्ञा 
नेयायिक तथा वेशेषिकों ने “परमाणु” निर्धारित की है। “परमाणु” शब्द का 
श्रर्थ है--परम शअ्रशु, अर्थात्‌ अत्यन्त ही छोटा, जिससे छोटी और कोई चीज न 
हो । मह॒षिवात्स्यायत ने इसी वात को इन शब्दों में कहा है-- 

,“निरवयवर्त॑ खलु परमाणोविभागरल्पतरप्रसद्धस्य यतो नाल्पीयस्तत्रा- 
वस्थातात्‌ । लोष्टस्य खलु प्रविभज्यमानावयवस्थाल्पतरमल्पतममुत्तरमुत्तरं भवति। 
स चायमल्पतरप्रसज्ों यस्मान्नात्पत्रमस्ति यः प्रमोइल्पस्तत्र निवर्तते । यतश्च 
नाल्पीयोउस्ति त॑ परमाणु: प्रचक्ष्महे” वात्स्यायन भाष्य--४---२---१६ 


पृष्ट---३९६--सुदर्शनाचार्य वाला ' 
मह॒षि गौतम ने भी परमाणु की परिभाषा की है-- 
“पर वा त्रूठे:” नया, सू, ४७-२-१७ 


( ४र२े ) 


द्रग्यस्वह्पृ 


श्र्थात्‌ अ्रत्यन्त सूक्ष्म होने को कारण जिसे तोड़ा न जा सके, सर्वथा 
श्रविभाज्य एवं श्रविच्छेद्य हो वही परमाणु है । 

प्रमत्वविशिष्टो ह्यगु: परमाणु:, यत: क्लोदीयों नापरम्‌ श्रस्तीति यावत्‌ । 
तस्मादपि चेत्‌ ज्ञोदीयोउन्यदस्ति, वेपष परमत्वविशिष्टो5शुरित्यर्थ:--- 

प्या, वा, ता, टी. 

इससे स्पष्ट सिद्ध है कि परमाणु निरवयव तथा नित्य है। और भी--- 

“शस्ति तावदयं परिमाणसेद:, तस्मादशुपरिमाणं क्वचिन्निरतिशयमिति 
सिद्धों नित्य: परमाणु: । सर्चोको नारस्भकः । नया, कं, पृ, ७९ 


अर्थात्‌ श्रणुपरिमाण के न्यूत्ाधिक्यमाव की कहीं तो श्रवश्य ही समाप्ति 
माननी होगी, जहां समाप्ति होगी वही परमाणु है। वह नित्य है। वह सबसे 
छोटा परिमाण किसी दूसरे परिमाण का आरंभ नहीं होता है । 


अ्रणुपरिमाण के कारणत्व का खणडन 


अरणु परिमाण को विश्वनाथ पञ्मञानन ने “पारिमाशडल्य” शब्द से कहा 
है। वह श्रणुपरिमाण किसी का भी काररण नहीं होता है। नैयायिक तथा 
वंशेषिकों ने तीन वस्तुओं के परिमाण को अणशुपरिमाण माता है, परमाणु 
के परिमाण को, दृयणुक के परिमाण को, शऔर मन के परिमाण को । 
“पारिमाणडल्यभिन्तानां कारणत्वमुदाहुतम्‌” भाषा परिच्छेद--- 
अशणुपरिमाण के कारण न होने में उत्तर यहो दिया गया कि अ्रशुपरिमाण 
यदि कारण होगा भी तो अ्रपने आश्रयीभृत द्रव्य से आ्रारब्ध जो द्रव्य उसके 
परिम)ण का आरंभक हो सकता है। प्रकृत में श्रणु परिमाण के ग्राश्रयीभूत द्रव्य 
दो हैं, परमाणु और द्यणुक। परमाणु से आारब्ध द्रव्य दयणुक होता है, श्रौर' 
दयणुक से आरब्ध द्रव्य ज्यणुक ( चसरेणु ) होता है। परमाणु-परिमाण 
दयणुक के परिमाण ज्यणुकपरिमाण का आरंभक हो सकता है । श्र 
दयणुक परिमाण त्रयणुक परिमाण का आरम्भक हो सकता है। परन्तु यह 
कदापि संभव नहीं है । परिमाण मात्र के विषय में ऐसा नियम है कि वह अपने 
समानजातीय तथा अ्रपने से उत्कृष्ट श्रर्थात्‌ बड़े परिमाण का कारण होता' 
है। परिमाण की उत्ह्ृष्टता तरप्‌-तमप्‌ प्रत्यय प्रयुक्त ही मानी गयी है। 
ऐसा देखने में श्राता है कि कपाल का परिमाण अपने समान जातीय एवं 


| रे ) 


वेशेशिक दर्शन 


अपने से उत्कृष्ट घट के परिमाण का कारण होता है। कपालिका का परिमाण 
भी अपने समानजातीय तथा अपने से उत्कृष्ट कपाल के परिमाण का जनक 
होता है, श्रर्थात्‌ कपालिका का परिमाण यदि महाचर है तो उसके द्वारा बना 
हझा कपालका परिमाण मंहत्तर हो जायगा और फिर कपाल के परिमाण से 
जब घट का परिमाण बनेगा तो घट का परिमाण उससे भी उलूए्ट श्रर्थात्‌ महत्तम 
हो जायगा। इसी प्रकार परमाणु का अ्रशुपरिमाण जब हयणुक्र के परिमाण को 
उत्पन्न करेगा तो हयशुक का परिभाण भी होगा, श्र उत्हृष्ट होने के नाते 'तरप्‌' 
अत्यय श्रयुक्त श्रणुत्तर हो जायगा, एवं हयशुक का अणुपरिमाण ज्यणुक के परि- 
माण का कारण बनेगा तो वह ह्यणशुक परिमाण हयणुक के अ्रशापरिमाण के 
समानजातीय तथा उससे से भी उत्कृष्ठ होगा, दयणुक का अशापरिमाण यदि 
अरणुतर है तो वह भ्रणुतम हो जायगा। इस प्रकार असरेगा का प्रत्यक्ष नहीं 
हो पायेगा, कारण कि त्रसरेणु का भ्रणुतम परिमाण है और प्रत्यक्ष में महत्व 
को कारणता है। « अशुपरिमार्ण तु न कस्यापि कारणम्‌। तद्धि स्वाश्रयारव्ध- 
प्रव्यपरिमाणारंभक॑ भवेत्‌ । तच्च न संभवति, परिमाणस्य स्वसमानजातीयोत्कृष्ट 
परिमाणजनकत्वनियमात्‌्, मह॒दारव्यस्य महत्तरतववदणुजन्यस्या5णुत रत्व- 
असज्भात्‌” सि. मु. 


इसी प्रकार परममहत्‌ परिमाण-श्रतीन्दिय सामान्य श्रौर विशेष ये भी किसी 
के कारण नहीं होते हैं । 


परमाणु को नित्यता के साधक प्रमाण 


परमाणु की नित्यता के साधक बहुत से प्रमाणों का उल्लेख तो हम पहले कर 
चुके हैं | परन्तु यहाँ पर हम परमाणु की नित्यता के साधक विश्वेष प्रमाण का 
उल्लेख करते हैं। नैयायिक तथा वशेषिकों ने श्रन्तिम तथा अविभाज्य श्रर्थात्‌ सर्वथा 
विभाजन के श्रयोग्य अ्वयव को नित्य माना है। किन्तु परमाणु की नित्यता का 
ताधक एतावन्मात्र प्रमाण हो पर्याप्त नहीं है, इसके श्रतिरिक्त भी नैयायिकों ने कहा 
कि भ्रणुपरिमाण की समाप्ति जहाँ भी की जायगी उसे नित्य ही मानना होगा । 
श्रन्यथा उसे यदि अनित्य स्वीकार करेंगे तो श्रसमवेत भावक्रार्य की उत्पत्ति का 
प्रसंग लग जायगा । श्रभिप्राय यह है कि जितने भी घट-पट आदि भावकार्य हैँ 
वे सब अपने-अपने अवयवों में समवाय सस्बन्ध से उत्पन्न होते हैं । जेसे---धट 


(. डंडे ). 
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भावकार्य है वह अपने अ्वयव कपाल में समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होता हैं, 
पट भी भावकार्य है वह अपने भ्रवयव तस्तुशों में समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न 
होता है। इसी का नाम' है--समवेत भावकार्योत्पत्ति । यह उत्पत्ति तो अनुभव- 
सिद्ध है कि भावकार्य मात्र ही अपने श्रवयव में समवेत होकर उत्पन्न होता' 
है, ऐसा धठ-पट श्रादि भाव कार्य के विषय में देखने में आता है। 


इस प्रकार जहाँ भी अ्रवयव धारा की समाप्ति होगी वह अन्तिम 
अ्रवयव होने के नाते असमवेत ही होगा, कारण कि उसका भी यदि कोई भ्रवयव' 
होता तो उसमें वह समवेत होता, परन्तु वहु तो स्वयं अन्तिम अवयब है, श्रत: 
उसका तो कोई श्रवयव है नहीं । श्रब यदि उसे श्रनित्य मानेंगे तो वह भी अनित्य 
होने के नाते घट-पट आदि के समान भावकार्य ही होगा। उधर तो श्रन्तिम 
श्रवयव होने के नाते अ्रसवेत हुआ, श्ौर इधर यदि उसे श्रनित्य मान लिया जाता' 
है तो इस नाते वह कार्य हुआ, इस प्रकार श्रसमबेत भावकार्य की उत्पति सर्वथा' 
असंभव है। अ्रतः “यत्रतु विश्वामस्तस्यानित्यत्वेइसमवेतभावकार्योत्पत्तिप्रसद्भ:” 

सि. मु. 

इसलिये जहाँ भी श्रवयव धारा की समाप्ति करेगें उस अन्तिम श्रवयव को 
नित्य ही स्वीकार करना होगा, और वही परमाणु है, 

उस परमाणु का स्वरूप इस प्रकार वर्णित हैं---- 


जालांतगंते भानौ' सूक्ष्मं यदहश्यते रजः। 
तस्य षष्ठतमो भाग: परमाणः प्रर्कीत्तत) । 
इससे यह सिद्ध हो रहा है कि छः परमाणुओों से त्रसरेणु की उत्पत्ति होती' 
है परंतु कतिपय विद्वानों का कहना है कि छः परमाणुओं से ही त्रसरेणु की 
उत्पत्ति मानना उचित नहीं है । 
परमाणु के सद्भाव में प्रमाण 


भ्रन्य समस्त दार्शनिकों के समान नैयायिक तथा वशेषिकों ने भी सूक्ष्म से 
स्थूल की उत्पत्ति मानी है। “पशञ्जञम्यः पश्चभुतानि!” इस ईश्वरक्षष्ण के वाक्य से' 
स्पष्ठ है कि पञ्मतन्मात्राओं से पञश्चमभुतों की उत्पत्ति है। इसी प्रकार वेदान्ति 
प्रभृति दाशंनिकों के यहाँ भी है। जिस प्रकार सांख्य प्रभृति दार्शनिकों के यहाँ 
पंचतस्मात्रांत्रभ्नूति सुक्ष्म पदार्थों से स्थुलजगत्‌ को उत्पत्ति होती है, उसी प्रकार 
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'नैयायिक तथा वशेषिकों के यहाँ भी परमाणाओं से ही स्थुल जगत्‌ की उत्पत्ति 
होती है । परमाणु सुक्ष्माति सूक्ष्म होता है। 


“दर सुक्ष्मादि हृष्ठो स्थात्‌” इत्यादि प्रमाण के आधार पर योगी लोगों 
के प्रत्यक्ष के विषय परमाणु आदि अतीन्द्रिय पदार्थ माने गये हैं, इससे 
परमाणु श्रादि में प्रत्यक्ष प्रमाणगम्यत्व सुस्पषष्ट ही है। इसके श्रत्तिरिक्त 
परमाणु को प्रनुमानप्रमाणगस्य भी मानता है--:असरेणु: सावयव:चाछतुपद्वव्य- 
त्वात्‌ घटवत्‌” इस अनुमान से द्यणुक की सिद्धि करके, फिर-- 


“त्रसरेणारवयवा: सावयवा: मह॒दारम्यकत्वात्‌ कपालकत्‌” इस अनुमान से 
'परमाणु को सिद्धि स्पष्ट है । 


जगदीशतकलंकार ने तो परमाणु और द्वबशुक् दोनां के सद्भाव को एक 
ही अ्रतुमानप्रमाण के श्राधार पर सिद्ध किया है--'त्रसरेणु: सावयवद्र व्यारब्ध।) 
बहिरिच्द्रियवेद्यद्रव्यत्वात्‌”” “बहिरिन्दियवेद्यद्रव्य॑ बत्‌ तत्‌ सावयवद्रब्यारव्यं यथा 
घट:” तर्काॉमृुत--एवं “जालसूर्यमरी चिस्थ॑ यद्‌ रज: उपलम्यते तत्‌ सावयवम्त्‌ 
चाक्ुषद्रव्यस्वात्‌ पटवत्‌” “छम्रणकावयत्रोईवि सावयव: महुदारम्भकत्वात तंतुबत्‌ 
यो दृयणुकावयबः सएवं परमाणु:” त, दा, इस प्रकार बहुत से मत-मतांतर 
सिद्ध अनुमान प्रमाणों के आधार पर परमाणु का सद्भाव सिद्ध हो रहा है । 
उस परमाणु को नित्य ही मानना उचित है, कार्य रूप मानने से श्रववस्था 
दोष का प्रसद्ध हो जायगा। इसके अतिरिक्त अ्रसमवेत भावकारयो त्पत्ति 
प्रसद्भध, मेरे और सर्षप में तुल्यत्व प्रसद्ध आ्रादि बहुत से दोब संभावित हैं। 


परमाण में पाक होता है 


पृथिवी के परमाणु में रहने वाले रूप-रस-गंब-स्पर्श ये चारो अ्रप्नेस॑योग से 
परिवर्त्ततशील माने गये हैं, श्रर्थात्‌ पायिवपरमाणु के साथ अग्निप्तंबोग होते पर 
पहले के रूप-रस-गंध-स्पर्श ये बारो नब्द हो जाते हैं ओर फिर से दूपरे रूप-रस- 
गंध-स्पर्श उत्पन्न होते हैं । दृष्टांत के लिए आम को ले | यह पाक पृथिवों में ही 
होता है अन्यत्र नहीं । जलको सैंकड़ों बार तपाने पर भी उसके रूप-रस आदि में 
किसी भी प्रकार का परिवर्तन नहीं देखते हैं, एकमात्र पृथिवी में ही परिवर्त्तन 
होता हुआ देखा जाता हैं, यह एक दूसरी बात है कि पृथिवी में भी कोई परमार 
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झें पाक मानते हैं, और कोई अवयवी रूप' पृथिवी में अर्थात्‌ घटादिखूप प्ृरथिवी 
में ही पाक का स्वीकार करते हैं। जल में उष्णता का तथा सुगंध का अनुभव 
कभी २ होतो है वह सर्वथा श्रौपाधिक है ऐसा अन्य व्यतिरेक के श्राधार पर 
निश्चय किया जाता है, श्रर्थात्‌ जल के साथ तेज: संयोग होने पर ही उसमें 
उष्णता का श्रनुभव होता है, एवं किसी सुगन्धित पदार्थ का जल के साथ संयोग 
होने पर जल के अंदर ( सौरभ ) अनुभव होता है। जिस काल में जरू 
के साथ प्ृथिवी एवं तेज का संयोग नहीं है उसकाल में जल में न तो उध्णता 
'का ही अनुभव होता है और न सुगंध का ही । इस प्रकार श्रन्वय व्यतिरेक के 
द्वारा जल में उष्णता भौर सुगन्ध ये दोनों औपाधिक होते हैं, ऐसा निश्चय किया 
जाता है । इसलिये जल के श्रन्दर रहने वाले रूप रस गंध स्पर्श ये चारो पाकज 
नहीं है । इस विषय में अनुमान भी प्रमाण है--- 

“जले उपलब्यमानसौरभादिक॑ जलासमवेतं पृथिवव्याद्॒पाधिसम्बधसत्ताकालीन- 
'सत्तावत््वे सति ताहझोपाधिसम्बंधसत्ताशन्यकालीनसत्ताशन्यत्वात्‌” 

विलासिनी टीका न्‍्या० सि० म्ु० ज्वाला प्रसाद कृत 

श्रथात्‌ि जल के अंदर उपलम्यमान सौरभ तथा उष्णता श्रादि जल में समवेत 
नहीं हैं, क्योंकि पृथिवी ऐवं तेज का ओपाधिक सम्बंब जिसकाल में जल के साथ 
है उसकाल में जल में उष्णता और सुगंध का अनुभव होता है। जिसकाल 
में श्रौपाधिक सम्बंध नहीं है उस काल में जल में श्रौषएय भौर सौरभ का अनुभव 
नहीं होता है। इस प्रकार अन्वय व्यतिरेक से श्रौपाधिक हो गंध स्पर्श आदि भास- 
मान होते हैं । 
परमाणा के विषय में विशेषविवेचन 

मन से भिन्न मूर्तत होता हुआ जो निरवयव हो उसी का नाम परमाणु है। 
'वह परमाणु जन्यद्वव्यावयव है, क्रियावानु-गुणवानु-नित्य॒ तथा निरवयव एवं 
'भ्रतीन्द्रिय है। इस विषय में नवीन तथा प्राचीन ( वेशेषिक ) इन दोनों सिद्धांत 
का ऐक्य है। परमाणुओ्रों का विस्तार ही जगत है। संयुक्त परमाणुओं से 
जगत्‌ की रचना एवं निर्माण तथा विस्तार होता है। विभक्त हुए ही 
'परमाणु जगत की रचना एवं विस्तार को समाप्त कर प्रलया55रंभ कर देते हैं । 

जगत की रचना एवं प्रलयारंभ के प्रति ईश्वर की- चिकीर्ष प्रयुक्त परमाणुश्रों 
'का प्रवृत्तिप्रकार ही एकमात्र कारण है। परमाणु जड़ होने के नाते किसी चेतन 
की इच्छा से ही किसी भी कार्यारंभ के लिये प्रवृत्तिशील "होते हैं। इन 
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परमाणओरों को ही जगत का मूलभूत उपादान कारण नैयायिक तथा वशेषिकों 
ने स्वीकार किया है, सावयव मानने पर उनका मूलत्व हो तष्द हो जाता है, 
इसलिये उन्हें निरवयव मानकर हो जगत का कारण श्रद्धीकार करना श्रेयस्कार 
होगा । बौद्धदार्शनिकों ने “पुदुगल” को ही परमाणु शब्द से कहा हैं। वह 
“पुद्तल” किसी भी द्र॒व्यात्मक वस्तु का सबसे छोटा हिस्सा है, वह अ्रविभाज्य 
तथा निरवयव है। क्षणभज्णी होने के नाते बौद्धों ने उसे भी श्रन्यपदार्थों के 
समात उत्पादविनाश्शाली माना है। यहाँ सभी पदार्थ क्षुणिक हैं भ्रत: पुद्गल 
परमाणु भी क्षणिक है । समस्त पदार्थों को एक क्षुण स्थायी माना है, इसलिए 
उतका दूसरे क्षुण में ध्वंस हो जाता है, इससे उनके यहाँ स्वाव्यवह्ितोत्तरक्षुण- 
वृत्तिध्वंस प्रतियोगित्वरूप ज्षणिकत्व फलित होता है । 

बोद्धों का कहता है कि यह समस्त हृश्य जगत एकमात्र पुद्गल का ही 
विस्तार है | तात्विक हृष्टि से विचार करने पर यह स्पष्ट होता है कि नाना 
पुदू्गलों से मिलकर जिस स्कंध का निर्माण होता है उसे संयुक्तद्रव्य श्रर्थात्‌ 
श्रनेक द्रव्य श्र्थात्‌ पुज्च कहते हैं । घट-पट आदि समस्त संयुक्त द्रव्य इनके यहाँ 
पुञज्जच रूप ही हैं। इनके यहाँ श्रवयव से श्रतिरिक्त अवयवी का स्वीकार नहीं है, 
कितु अवयवों के समुदाय भ्रर्थात्‌ पुल्च को ही भ्रवयवी माना है। इन्होंने पुद्गल 
के स्कंध-स्कंधदेश-स्कंधप्रदेश-एवं परमाणु ये चार प्रकार के विभाजन माने हैं ॥ 
। इसका प्रमाण है--- 

खंधाय खंधदेसा खंधप्रदेशा य होति परमाण। 

इति ते चदुव्वियप्पा पुर्गलकाया मुशेयव्या ॥ पद्चास्तिकाय-गाथा-७४-७४५ 


सर्वास्तिवादी लोगों ने जो परमाणुवादका अ्रद्भीकार किया है, वह अद्भीकार 
संघात परमाणु से मिलता-जु लता है। इसके अ्रतिरिक्त सर्वास्तिवादियों ने चौदह 
प्रकार के परमाणु माने हैं। पाँच ज्ञानेद्रिय-पाँच उनके विषय और चार महाभूत । 
ये ही संघात परमाणु कहलाते हैं । 

वसुवंधु ने तो स्पष्ट कहा है कि हमारे यहाँ परमाणु छाब्द से द्वव्य परमाणु 
विवक्षित नहीं बल्कि संघातपरमाणु ही विवक्तित है । बसे द्रव्य परमाणु का भी 
वसुबंधु ने प्रकारांतर से स्वीकार किया है, सर्वथा द्रव्यपरमाणु का भी उन्होंने 
अनज्ञीकार नहीं किया है। इन संघात परमाणुओं से सूक्ष्मवस्तु कोई नहीं है । 
इसी हृष्टिकोश के आधार पर परमाणुओं को इन्होंने भी श्रविभाज्य एवं मिर- 
वयव माता है। स्लौतान्तिकों ने परमाणु को रूप-रस-गंध-स्पर्श इन चार. . प्रकार 
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के द्रव्यों सो विनिर्मित माना है । उनके यहाँ इन्हें भी द्रव्य माना गया है। द्रव्यत्व 
उनके यहाँ पारिभाषिक है। नैयायिक श्रथवा वेंशेषिकों वाला द्रव्यत्व इनके 
यहाँ नहीं है । 
तुलना 

वशेषिकों ने परमाणु को नित्य श्रर्थात्‌ विनाशाप्रतियोगी ऐवं प्रागभावाप्रति- 
योगी, सत्‌, भावस्वरूप, श्रकारणवत्तू, अतीच्रिय तथा परमसुक्ष्म निरवयव, एवं 
अविभाज्य एक तत्त्व माना हैं। यही कार्यप्ृत अबयवी द्रव्यों का मूलकारण है । 
ये ही परमाणु दृथणुक भादि के क्रम से महापरथिवी श्रर्थात्‌ स्थूलपृथिवी, महाजल, 
महातेज, और महावायु इन चार प्रकार के भृतपदार्थों को उत्पन्न करते हैं, जिनसे 
फिर इस चराचर विश्व की उत्पत्ति होती है। परन्तु फिर भी कहना यही पड़ेगा 
'कि इस हश्य जगत का मूल कारण परमाण ही हैं। वशेषिकों ने परमाणु को 
श्रुसरेणु का छठा हिस्सा माना है । 

परन्तु वैभाषिकों के यहाँ इसक्री प्रक्रिया बिल्कुल भिन्न है । उन्होंने सात पर- 
माणुश्रों का एक श्रण माना है, और सात श्रणश्रों का एक लोहरज, सात लोहरज 
का एक श्रत्रज, तथा सात अश्रव्रज का एक छाशरज, एवं सात शशरज का एक 
श्रविरज, सात अ्रविरज का एक गोरज, सात गोरज का एक छिंद्ररज, यही 
छिद्ररज वेशेषिकों का त्सरंणु है। बौद्धव॑ंभाषिकों के यहाँ यह विल्कुल एक 
विलक्षुण प्रक्रिया है, जो कि किन्‍्हीं भी भारदीय दार्शनिकों के यहाँ देखने में 
नही श्राती है, केवल बौढ्ों के यहाँ यह प्रक्रिया देखने में श्राती है, बौद्धों में भी 
वभाषिकों के यहाँ ही केवल है । 

जेनमतसिद्ध परमाणु 

जनमतसिद्ध परमाणु पुद्गलद्वव्यस्वरूप है। जैनदार्शनिकों ने रूप १-रस-गरन्ध- 
स्पर्शवाले “पुद्गलद्वव्य” को ही परमाणु छब्द से कहा है । जिस द्रव्य के विषय में 
ऐसा देखने में श्राता है कि स्कन्धावस्था में भ्रत्य परमाणुभ्रों के साथ संयुक्त श्रथवा 
विभक्त होने पर वृद्धि श्रथवा हास को प्राप्त होता रहे उसी को जैनदाश्श।नकों 
ने पुद्गल :माना है। यह सस्पुर्ण चराचर जगत्‌ इसी पुद्गलद्वव्य का विस्तार 
तथा प्रसार है। अनेक परमाणशाझ्रों के अ्रथवा परमाणुसमुदाय के आधार पर 
सस्‍्कन्ध का निर्माण होता है उसे संयुक्तद्रव्य श्रथवा श्रनेकद्रव्य कहते हैँ । 





4. “स्पर्श रस गन्घ वर्णवन्त:” पुदूगलाः तत्त्वा्थ सूत्र ७४२२ । 


४ ( ४६ ) 


वशेषिक दर्शन 


पुद्गल श्रर्थात्‌ परमाणु जबतक अपनी संयोगात्मिका शक्ति के श्राधार पर एक 
दूसरे से बद्ध रहते हैं तब तक उन्हें स्कत्ध कहते हैं, इसीलिये स्कस्धों का 
उत्पाद और विनाश परमाणुझ्रों की संयोगात्मिका तथा विभागात्मिका शक्ति के 
श्राधार पर ही निर्धारित है । 
जैनदार्शनिकों का कथन है कि हरएक परमाणु के श्रन्दर एक रूप-एक 
रस-एक ही गन्ध और दो स्पर्श स्वाभाविकरूप से होते हैं। शुक्ल-नील-पीत 
रक्त-और कृष्ण इन पांच प्रकार के रूपों में से कोई भी एक रूप शअ्रवश्य ही 
परमाशाभ्रों में होता है जो परिवर्तनशीछरू-पाकज और श्रनित्य है। मधुर- 
आम्ल-कठु-कषाय और तिक्त इन पांच प्रकार के रसों में से कोई एक रस 
भी अवश्य ही होता है, वह पाकज होने के नाते परिवर्तनशील एवं श्रनित्य है । 
इसी प्रकार उत परमाशणाओं के भ्रन्दर सुरभि तथा असुरभि श्रर्थात्‌ सुगन्ध और 
दुर्गग्ध इनमें से एक गन्ध भी अवश्य ही रहती है, एवं शीत तथा उष्ण, स्विग्ध 
एवं रूच्चु इनमें में एक एक स्पर्श भी अवश्य ही रहते हैं । 
जैनदाशनिकों ने भी उस पुद्गल द्रव्य स्वरूप परमाणु को श्रत्यन्त सुक्ष्म- 
अविभाज्य-एवं उत्पाद विनाशशाली माना है। बौद्धों के समान ही इन्होंने भी 
पुद्गलद्गव्य को भी स्कनन्‍्ध-स्कन्धदेश स्काध प्रदेश-एवं परमाणु इन चार भागों 
में विभाजित किया है। शरीर-मन्त-इन्द्रियाँ एवं इन्द्रियग्राद्म विषय शरादि 
समस्त पदार्थों को पुदुगल द्रव्य स्वरूप परमाणुशत्रों का ही परिणाम” माना है, 
इसीलिये वे अतित्य है। इत परमाणुओं के पारस्परिक संयोग के श्राधार पर 
ही स्कन्धों की उत्पत्ति होती है। दो परमाणुओं से एक दृयणुक उत्पन्न होता है 
और तीन परमाणु से एक ब्यणुक, एवं चार से चतुरणुक तथा पाँच से पञ्चाणु 
ओर छ: से षष्ठक स्कन्ध उत्पन्न होते हैं ॥ फिर इनसे महास्कन्ध उत्पन्न होते हैं । 
इस प्रकार पुर्वोक्तक्रम से ये परमाणु हो सृधष्टिक्रम के श्ारंभक हैं । 
वेशेषिकों ने तथा नैयायिकों से जिन्‍्हें और दूसरी वस्तुओं का धर्म माना 
है तथा पदार्थान्तर के रूप में स्वीकार किया है जनदार्शनिकों ने उन्हें परमाण 
का ही पर्यायवाची माना है। जैसे--- 
“शब्द, बन्ध, सौक्ष्य्य, स्थोल्य, संस्थान, भेद, तम, छाय, तपो, द्योतवन्त: च* 
श्र्थातु--शब्द-बन्ध-सुक्ष्मता-स्थुछता-संस्थान-भेद--ततम-छाया-झातप और 
उद्योग ये सब परमाणु के पर्यायवाचो हैं । 
१, “शरीरवाइमनः प्राणापाना: पुदूगलानाम्‌” तत्त्व । सू० ५१३ । 


(. १० ) 


प्रव्यस्वरूप 


नेयायिक तथा वशेषिकों ने शब्द को आकाश का गुण माना है, परस्तु इन्होंने 
उनके विपरीत परमाणुका पर्योयवाची माना है । 


वेशेषिक मत में विशेषातिशयित्व 


जितने भी परमाणुवाद “को स्वीकार करनेवाले दार्शनिक हैं उन सभी में 
'बशेषिकों के मत में विशेष अतिशयित्व देखने में श्राता है। पाकज प्रक्रिया का 
निरुपण एवं निर्बंचन कहीं भी अन्‍्यत्र दर्शनों में नहीं पाया जाता है। यह 
'एकमात्र न्याय त्तथा वशेषिक दर्शन में ही विशेषातिशयित्व' उपलब्ध है । 

इन्होंने रूप-रस-गन्ध-स्पर्श इन चारों की पाकजता को पृरथिवी में ही 
अज्भीकार क्रिया है। जिस पाकज प्रक्रिया की प्रतीति-अनुभव एवं उपलब्धि 
अन्यत्र किसी भी दर्शन में देखने में नहीं झाती है, उस पाकज प्रक्रिया को विवेचन 
न्याय तथा वेशेषिक में ज्ञणप्रक्रिया के प्रदर्शा के आधार पर इतना सुन्दर 
किया गया है कि जिसका महत्त्व सर्वथा शब्दातीत है। परमाणु का श्रद्धीकार 
किसी न किसी रूप में किया तो सभी दार्शनिकों ने है, और उसे उन्होंने श्रविभाज्य 
भी माना है, निरवयव भी माना है, केवल नित्य न मानकर शअनित्य मान लिया 
है । प्रलय के पश्चातसृष्टि का क्रम न्‍्याय-तथा वैशेषिक दर्शन को छोड़कर किसी 
'भी दर्शन में उचित तथा सुचारु रूप से संपन्न नहीं हो पा रहा है। प्रलयकाल 
में सांख्य-वेदांती-मीमांसक एवं बौद्ध प्रभृति दार्शनिकों के यहाँ कोई ऐसी 
वस्तु ही नहीं रह जाती है जो सृष्टि को उत्पन्न करे। सांख्यलोग प्रकृति को 
ही जगत्‌ का कर्त्ता मानते हैं परन्तु वह स्वयं जड़ होने के नाते कसे कर्ता 
:हो सकती है ? कर्त्ता चेतन ही हो सकता है। क्योंकि कत्तत्व और चँतन्य की 
सामानाधिकरणयेन प्रतीति होती है। दूसरी बात यह भी है कि कर्त्ता जब भी 
होगा तो द्रव्य ही होगा । हाँ इतनी बात श्रवश्य है कि द्रव्यातिरिक्त पदार्थ 
गुण-कर्म आदि कारण अवश्य हो सकते हैं। 


तीसरी बात यह भी है कि प्रकृति और पुरुष का संयोग हुआ कैसे ? यह भी 
तो सांख्यदार्शनिकों ने नहीं वतछाया । केवक “पद्धवन्धवदुभयोरपि संयोग:--- 
ततक्ृतः सर्ग:” इतना ही तो उन्होंने कहा है, श्र्थात्‌ लंगड़े और अन्चे की तरह 
इन दोनों प्रकृति और पुरुष का संयोग होता है। उस संयोग से इस सृष्टि 
का निर्माण होता है। परन्तु प्रकृति और पुरुष इत दोनों का संयोग हुआ 
'कंसे ? जसे-धट और भूतल का संयोग घट प्रतियोगिक तथा भूतलानुयोगिक 


( *१ ) 


वैशेषिक दर्शन 


कहलाता है, उसी प्रकार प्रकृति श्र पुरूष का यह संयोग क्‍या प्रकृति प्रति« 
योगिक पुरुषानुयोगिक है ? अ्रथवा पुरुष प्रतियोगिक प्रक्ृत्यनुयोगिक है ? 

यद्यपि द्विष्ठ होने' के नाते श्रथवा विशिष्ट बुद्धि का नियामक होने के नाते' 
या द्विल्वविशिष्ट होने के नाते सम्बन्ध मात्र ही प्रतियोगी और अनुयोगी दोनों 
में रहने वाला है, जैसे--घट का संयोग घट में भी रहता है। परन्तु फिर भी 
वह संयोग घट प्रतियोगिक तथा भूतलानुयोगिक ही कहलाता है, कारण कि 
संयोग सम्बन्ध से घट भूतल में रहता है, ऐसी प्रतीति होती है न कि भृतलल 
संयोग सम्बन्ध से घट में रहता है यह प्रतोति हीती है। इसी प्रकार प्रकृति भ्रौर 
पुरुष का संयोग थदि प्रकृतिप्रतियोगिक श्र पुरुषानुयोगिक होता है तो 
इसका भ्रर्थ हुआ प्रकृति संयोग सम्बन्ध से पुरुष में रहती है। यदि वहु संयोग 
पुरुषप्रतियोगिक प्रकृत्यनुयोंगिक है. तब इसका श्रर्थ हुआ कि पुरुष संयोग सम्बन्ध 
से प्रकृति में रहता है। 


पाकजप्रक्रिया के ग्राधर न्याय का महत्त्व 


नंयायिक तथा वशेषिकों ने विभागज विभाग संयोगज संयोग एवं पाकज 
प्रक्रिया श्रादि का इतना सुन्दर विशेष विवेचन किया है कि जो श्रन्यत्र स्वंथा 
अनुपलब्ध है। इसमें भी इन लोगों ने पाकजप्रक्रिया का निरूपण क्षणकूट के 
भाधार पर जो किया वह अत्यन्त ही महत्त्वप्रद है । 

इस विषय में वशेषिकों का कहना है कि रूप-रस-गन्ध स्पर्श इस चारों 
का श्रग्मिसंयोग के श्राधर पर पृथिवी ही में पाक होता है, भर परृथिवी में 
भी परमाणु रूपा प्रथिवी में ही पाक होता है ऐसा व्शेषिकों का कहना है, 
श्र्थात्‌ श्रवयव में ही पाक होता है ऐसा उनका कथन है। वेशेषिकका 
वास्तविक अ्रभिप्राय यह है कि अ्रवयव अ्रवयवी से ढक जाते हैं श्रत: श्रवयवों 
में पाक होता सर्वथा अ्रसंभव है। अश्रग्नि के स्थान ( आवे ) के भ्रन्दर जब हम 
घट को रख देते हैं उस समय श्रग्नि क वेगातिशययुक्त संयोग से उस श्रवयवी 
रूप घट के समस्त भ्रवयवभृत परमाणु भ्रलग-२ हो जाते हैं श्रौर पूर्व (श्याम) धट 
नष्ट हो जाता है। और फिर श्रप्मिसंयोग से प्रत्येक श्रलग २ हुए परमाणाओों में 
पाक होता हैं। उसके बाद उन पकक्‍व परमाणुओ्रों के पारस्परिक संयोग से दृचणुक 
उ्यणुक भ्रादि के क्रम से फिर महावयीपर्यन्त घट श्रादि द्रव्य उत्पन्न हो जाते हैं। 
अग्निरूप तेज के श्रत्यन्त वेगातिशय के कारण झटिति पूर्वव्युह ( श्यामघठ ) का' 
नाश होकर व्यूहांतर ( रक्तचट ) की उत्पत्ति हो जाती है। 


५६ ३) 


द्रग्यस्वरूप 


इस प्रकार वशेषिकों के यहाँ पाथिवपरमाणुओ्रों में क्रिया-विभाग पूर्व संयोग 
नाश आदि वक्ष्यमाण ( झागे कही जाते वाली ) रीति से घठ आदि अवयवियों 
के विनाक्ष हो जाने पर स्वतंत्र परमाणुओ्रों में पाक होता है। इसके बाद फिर 
उन पकक्‍वपरमाणुओ्रों के संयोग से दूसरा अवयवी रक्तघट उत्पन्न होता है, झऔौर 
उस रक्तघट में कारणगुनों के क्रम से रूप-रस आदि गुणों की उत्पत्ति होती है। 
इसी लिए वशेषिकों को पीलुपाकवादी कहा गया है। पीलु नाम है श्रवयवों 
का श्रर्थात्‌ जो श्रवयवों ( परमाणुश्रों ) में पाक मानता है उसे पीलुपाकवादी 
कहते हैं । 
यहाँ पर पीलुपाकवादी वेशेषिकों के यहाँ यह एक विधारणीय विषय उप- 
स्थित हो जाता है कि परमाणुश्रों में क्रिया उत्पन्न होकर फिर क्रिया से विभाग, 
आर विभाग से पूर्व सँयोग के नाश श्रादि क्रम से पुर्वह्यणुक ( श्यामदंणुक ) 
का नाश हो जाता है तब फिर वह अपने विनाशकाल से' लेकर फिर कालाँतर में 
उत्पन्न हुआ दृचणुक कितने क्षुणों में रक्तरूप वाला होता है? इसी प्रकार फिर 
व्यणुक श्रादि की भी व्यवस्था विचारणीय है। ऐसी परिस्थिति में वंशेषिक 
दार्शनिकों ने तथा उनके श्रनुयायी अ्रवांतर दाशंनिकों ने पाँच छण से लेकर 
एकादश ११ क्षण पर्यन्त क्ुणात्मक काल का उल्लेख किया है। इन क्षणों का 
परिगण॒त श्रत्यंत विस्तृत एवं गंभीर है शत: इसका विशद विवेचन फिर 
यथासमय किया जायगा । 
इस विषय में नवीननेयायिकों का कहना है कि कुस्भकार जब घटों को पकाने 
के लिये किसी पाकविशेषस्थान ( आवे ) आदि में रखता है उस समय वह 
कभी २ किसी घट विशेष को चिह्नित बना देता है। पकने के पश्चात्‌ उस 
उस स्थान विशेष से उसे निकालने पर “सोड्यं घट” यह वही घट है इस प्रकार 
'की प्रत्यभिज्ञा देखने में आ्राती है। यह प्रत्यभिन्नात्मक ज्ञान घटात्मक श्रवयवी में 
पाक मानने प्र ही निर्भर है, कारण कि अवयवों ( प्रमाणुओों ) में पाक 
मानने पर यह नहीं कहा जा सकता है कि वह चिह्न उसमें श्रवश्य ही मिलेगा, 
तथा उसी रूप में उसी स्थान पर मिलेगा इत्यादि । 
... इसके अतिरिक्त श्यामद्रयणुक के विनाश के लिए विभक्त हुए परमाणु कया 
पहले की तरह से ही फिर संयुक्त हो जायेंगे ? यदि नहीं तो नवीन नैयायिकों 
का कथन और सिद्धांत ही मान्य और श्रेयस्कर जान पड़ता है ? श्रर्थात्‌ भ्रवयवी 
में ही पाक मानना सर्वथा उचित है। 


( हैईे ) 


वशेशिक दर्शन 


अ्रब इस पक्षु में विचारणीय विषय एक यह उपस्थित हो जाता है कि घट 
के वाद्य प्रदेश में चारों तरफ से अग्नि का संयोग विद्यमान है अतः घट के वाह्म' 
प्रदेश के परिपक्व होने में कोई भी सन्देह भ्रथवा विवाद नहीं है । परल्तु घट के 
श्रन्त: प्रदेश में पाक कौसे होगा ? कारण कि घट के अन्दर के हिस्से के साथ 
श्रप्मि का संयोग ही नहीं है। इसका उत्तर नैयायिकों ने यही दिया कि पृथिवी के 
परमाणुओं से जल के परमाणा सूक्ष्म होते हैं, और उनसे तेज के परमाणु सूक्ष्म 
होते हैं। इधर घट भो सच्छिद्र होता हैं, यह भी अनुभव सिद्ध है। इसलिये 
परमसूक्ष्म श्रग्निह्प तेज के परमाणु घट के छिद्रों द्वारा घट के श्रन्दर प्रविष्द 
होकर घट के अन्दर के भाग को भी परिपक्व बना दंते हैँ । घट के वाह्मप्रदेश' के 
साथ तो श्रग्मि का संयोग निविवाद है ही, उसमें तो किसी भी प्रकार का सन्‍्देह 
ही वही हैं । 


परमाणु वाद की समालोचना 


नैयायिक तथा वशेपिकों ने परमाणुझों कों इस चराचर विश्व का कारण 
माना है। उन लोगों का कहना है कि सृष्टि के बाद प्रलय ओर प्ररूष के बाद 
फिर सष्टि, यह क्रम अनादि प्रवाह के रूप में हमेशा ही चलता रहता है। इस 
क्रम का प्रधान कारण परमाणुओश्रों को ही माना गया है, क्‍योंकि महापृथिवी 
महातेज और महावायु इन चारों अवयवी प्रूत द्रव्यों को उत्पत्ति इनके परमाणुश्रों 
से हीं नैयायिक तथा वशेपिकों ने मानी है । 


नैयायिक तथा वंशेषिकों का कहना है कि घट-पट आदि समस्त सावयव' 
जगत आ्रादि और अन्त वाला है। परमाणु ही उस सावयव जगत के भ्रादि और 
प्रभ्त का भी कारण हैं। परमाणसुओं का संयोग श्रादिकारण और परमाणुपर्यन्त 
विभाग अन्त का कारण है। जीवों के अदृष्ट की सहायता से परमाणाओं में 
क्रिया उत्पन्न होती है । वह क्रिया अपने आश्चयीभूृत परमाणुझों में पारस्परिक 
संयोग को उत्पन्त करती है, फिर इचणुक श्ादि क्रम से उन परमाणुझरों के 
संयोग से प्रथिवी-जल-तेज-बायु ये चार प्रकार के भ्ृूतद्रव्य उत्पन्न होते हैं। 
आकाश काल दिशा आत्मा और मन ये पाँच द्रव्य भित्य होने के नाते पहले 
ही से विद्यमान हैं। इन सबों की सहायता से इन्द्रियों सहित शरीर उत्पन्न 
होता है। इस प्रकार यह समस्त विश्व पूर्वोक्तपररमाणुश्रों से उत्पन्न माना 
गया है । 


( ४४ ) 


द्रव्यस्वरूप 


अ्रब यहाँ पर एक प्रश्न उपस्थित हो जाता है कि इस समस्त जगत के 
कारणीभूत यंयोग का कारण जो क्रिया है उसका कारण कौन ? क्‍योंकि उस 
अनित्य क्रिया का कोई कारण तो अ्रवश्य ही मानना होगा। जीवों के अदृष्ट 
से युक्त जो आत्मा उस आत्मा के साथ होने वाले मन के संथोग को यदि 
उस क्रिया का कारण मानते हैं तो यह सर्वथा अनुचित है, क्‍योंकि यह एक 
नियम है कि---“ययोरेव सामानाधिकरण्यं तयोरेव कार्यकारणभाव:” श्रर्थात्‌ 
जिन दो पदार्थों का सामानाधिकरण्यः ( समान एक अधिकरण में रहता ) होता 
हैं उन्हीं का कार्यकारण भाव होता है और वे दोनों पदार्थ भी श्रन्वय व्यतिरेक 
सहचार से युक्त अव्यवहित पूर्वापरिभाव से संपन्न होते हैं । 

अ्रब ऐसी परिस्थिति में परमाणुश्नों के श्राश्चित उस क्रिया का कारण 
वह संयोग कैसे हो सकता हैं? क्‍योंकि क्रिया परमाणुश्नों में है शौर संयोग 
आत्मा और मन में है। भिन्न २ अधिकरणों में रहते के नाते उन दोनों का 
वेयधिकरण्य है । 

अहृष्ट युक्त आत्ममन: संयोग को उस क्रिमा का कारण यदि मानते हैं तो 
फिर वहाँ यह प्रश्व उपस्थित होता है कि वह संयोग तो शरीरावच्छिन्न आत्मा 
के साथ ही संभव हो सकता है। प्रलयावस्था में शरीर ही नहीं तब फिर संयोग 
कैसे हो सकता है ? ऐसी परिस्थिति में सृष्टि का उत्पादक जो परमाणुद्दय संयोग 
उसकी कारणीभूत क्रिया का भी होना सर्वथा असंभव ही है, क्योंकि उस क्रिया 
का कारण जो शरीरावच्छन्न श्रात्मा के साथ मन का संयोग, वह है ही नहीं । 
कारण के अभाव में कार्य का श्रभाव होना भी स्वाभाविक हैं। 


दूसरी बात यह भी है कि जिस क्रिया से सृष्ठि का उत्पादक परमाणुद्य 
संयोग उत्पन्त होता है वह संयोग व्याप्यवृत्ति श्रर्थात्‌ सर्वात्मना है, भ्रथवा 
अव्याप्यवृत्ति श्रर्थात्‌ एक देश में रहने वाला है ? यदि व्याप्यवृत्ति है श्र्थात्‌ 
सर्वत्मिना है तो एक परमाणु का दूसरे परमाणु के साथ सर्वतोभावेन वह संयोग 
तभी संभव हो सकता है जब कि एक परमाणु को दूसरे परमाणु के अन्दर पूर्णरूप 
से डाल दिया जाय । यह संयोग तो सर्वथा श्रसंभव है, कारण कि तब तो उनकी 
परमाणुरूपता ही नहीं रह जायगी, परिमाण के तारतभ्य में भी वेषस्य आ 
जायगा | श्रन्दर वाला परमाण श्रर्थात्‌ आधेयभत परमाणु वास्तविक श्रपने 
परमाणुपरिमाणवाला हो सकता है, परन्तु आधारभूत परमाणु उससे अधिक 
परिमाणवाला माना जायगा । उसे परमाणु कहना नैयायिक तथा वैशेषिकमत 


( ५४ ) 


वशेशिक दर्शन 


से स्वथा सिद्धान्तभंग माना जायगा । यदि उस संयोग को अव्याप्यवृत्ति श्रथति 
एक देश में रहने वाला माना जाता है तब परमाणु को सावयवत्व कीः 
ग्रापत्ति लग जायगी, क्योंकि देश प्रदेश वाले द्वव्यों की सावयव माना गया है । 


कुछ नैयायिकों ने ज॑से अस्नंभट्ट प्रभृति विद्वानों ने ईश्वरीयचिकीर्षावशात्‌ 
परमाणौ क्रिया” ऐसा कहा हैं, भ्रर्थात्‌ ईश्वर को प्र लय के बाद जब फिर सृष्टि 
करने की इच्छा होती है, तब उस ईश्वर की चिकीर्षावश परमाणुझओं में क्रिया 
होती है। परन्‍्तु यहाँ पर भी वही बद्धा उत्पन्न होती है कि चिकीर्पा ईश्वर 
में और क्रिया परमाशाझ्ों में। विविन्न अ्रधिकरण वाले होने से सामाना- 
घिकरणय ही नहीं बन रहा है । भतः यह पक्ष भी ठीक नहीं है । 


सृप्टि-संहार विधिनिरूपण 


नैयायिक तथा वशेषिकों ने प्रथिवी-जल-तेज-वायु इन चार द्रव्यों के 
परमाणुझ्रों को प्रलयकाल में भी स्थिर माना है क्‍योंकि ये नित्य हैं, और 
आकाश-काल-दिशा-आत्मा तथा मन ये पाँच द्रव्य तो तित्य हैं ही, इसलिये ये 
भी प्रलयकाल में हमेशा ही रहते हैं। फलित श्रर्थ यह हुआ कि प्रलय में इनके 
मतानुसार पृथिवी और नो द्रव्य विद्यमान हैं। आकाश काल आदि तो अपने 
पूर्णछप से वहाँ हैं और पृथिवी श्रादि चार जन्य द्रव्य श्रपने सूक्ष्मरूप परमाणा, 
के रूप में वर्तमान हैं, इसलिये इनके यहाँ प्रलयथ के बाद सृष्टि होने में किसी 
भी प्रकार की अड़चन नहीं हो सकती है। हम सर्वप्रथम विश्व के संहार का 
विवेचन करते हैं, इसके पश्चात्‌ फिर जगत की एवं जागतिक पदार्थों की सृष्टि 
का विवेचन करेंगे । 


विश्व भ्रनादि ओर अनन्त है 


ब्रह्मा के मान के अनुसार जिस समय वर्तमान ब्रह्मा का सौ वर्ष बीत 
जाता है उस समय उनको अपने मोक्ष की अभिलाषा उत्पन्न होती है कि 
मुझे इन सब प्रपड्चों से दूर हो जाना चाहिये इत्यादि। यह विश्व सम्बन्धी 
सृष्टि एवं संहार ये दोनों इसी प्रकार धारावाहिक रूप से बराबर ही चलते 
रहते हैं । इन दोनों के विषय में यह भी नहीं कहा जा सकता है कि सृष्टि 
पहले या संहार पहले। अतः यह विश्व शभ्रनादि श्रौर श्रनन्त हैं। इस 
चराचर विश्व की न जाने कितती बार रचना और कितनी बार संहार हो चके 
हैं। यह बराबर इसी प्रवाहात्मकरूप से चलता रहता है । 


(. ५६ ) 


द्रग्यंस्वरूप 


ब्रह्म मान का विवेचन 


हम लोगों के १५ निर्मेषों की एक काष्ठा मानी गयी है, और ३० काष्ठाश्रों 
की एक कला, १५ कलाओं की एक वाड़िका मारी गयी है। ३० कलाशों 
का मुहूर्त होता है। ३० मुहत्तों का एक दिन और एक रात होती है। १५ 
अहोरात्र का एक पक्ष होता है। दो पक्षों का एक मास होता है, और दो मासों 
की एक ऋतु, तथा छ: ऋतुओों एवं बारहमासों का एक वर्ष होता है। साथ 
ही यह भी नियम है कि मकरराशि के अन्दर जिस समय सूर्य आता है उस 
समय से लेकर मिथुनराशि पर्यन्त काल को शिशिर कहते हैं । इस प्रकार शिशिर 
और वसन्‍्त तथा ग्रीष्म इन तीन ऋतुओों से एक उत्तरायण निष्पन्न होता है। 
इसी प्रकार कर्कराशि के ऊपर जब सूर्य श्राते हैं उस समय से लेकर धनुराशि' 
में जबतक सूर्य रहते हैं वावत्पर्यन्तकाल को वर्पाकाल श्रथवा वर्षा ऋतु माना 
गया है । इस प्रकार वर्षा-शइरद और हेमन्त इन तीन ऋतुओं को दक्षिणायच 
माना गया हैं। उत्तरायण को देवताशों का एक दिन माना गया है भर 
दक्षिणायन को राजत्रि। ३६० श्रह्दोरात्री का देवताशों का एक वर्ष होता है। 
इसी वर्ष के मान से बारह हजार वर्षो का एक चतुर्युग होता है, और एक हजार 
चतुर्युग का ब्रह्मा का एक दिन होता है, ओर उतने ही परिमाण की एक रात्रि 
होती है । इन्हीं दिन और रात्रि के मान के आधार पर ३६० दिनों का एकवर्ष 
और इसी वर्ष के मान से सौ वर्ष की ब्रह्मा की आयु मानी गयी है। 
संहार क्रम--इसी ब्राह्ममान से ब्रह्मा के जब सौ वर्ष बीत जाते हैं श्रौर 
उस समय संसार के प्रपञचों को देखते हुए उससे छुटकारा प्राप्त करने की 
इच्छा का प्रादुर्भाव होता है उस समय ब्रह्मा के अपवर्मकाल में सकल भ्रुवनपति 
महेश्वर को प्राणियों के जन्म-मरण जन्य दुःख को कुछ समय के लिये दूर करने 
को लिये तथा उन्हें विश्वाम प्रदान करने के लिये विश्व के संहार की इच्छा 
होती है, श्रर्थात्‌ प्राणी लोग जब कि अपने अपने कर्मों का फल भोगते 
भोगते बहुत ही खिनन हों जाते हैं, भिन्‍न भिन्‍न देशों और विदेशों में, ग्रामों 
शभ्ौर शहरों में, जाति और योतियों में एवं पशु पक्की श्रादि विभिन्‍न शरीरों में 
जनन-मरण जन्य दुःख का श्रनुभव करते करते बहुत ही अधिक थक जाते हैं, उस 
समय सकल भुवनपति भूत भावन भृतात्मा महेंश्वर को संजिहीर्षा श्र्थात्‌ विनाश 
'की इच्छा होती है। इसके बाद शरीर इन्द्रियाँ तथा समस्त महाभ॒तों को उत्पन्त 
'करने वाले श्रात्माओं के सभी श्रदृष्ठों की वृत्तियों का निरोध हो जाता है। 


( #५७ ) 


वशेशिक दर्शन 


श्रहष्ट के श्रन्दर जो समस्त कार्यों के उत्पन्न करने को शक्ति है वह कुण्ठ्िति 
( नष्ट ) हो जाती है। इसको पश्चात्‌ महेश्वर की इच्छा तथा जीवात्मा 
श्रोर परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न होते वाले कर्मों क॑ द्वारा शरीर एवं 
इन्द्रियों के कारणीभूत परमाणाओं में परस्पर विभाग उत्पन्त हो जाता है। 
विभाग से फिर दृयशुक का आरंभक जो परमाणुद्य का संयोग है उसका नाश 
हो जाता है। इस प्रकार कार्यद्रव्यों का परमाशुपर्यन्त विनाश हो जाता है । 
संयोगनाशाधीन शरीर और इन्द्रिय का भी भ्रापरमाणवन्त विनाश हो जाता है। 
इस प्रकार शरीर शआ्रादि के विनाश की यह प्रक्रिया हृयशुक नाशपर्यन्त चलती 
रहती है । 

जीवों के इस प्रकार के अकारण विनाश को देखकर बहुत से लोग महेश्वर 
को श्रकरुणा एवं स्वेच्छाचारिता का दोष लगाते हैं कि वह अपने मनमानी 
जो चाहता है वही कर बंठता है, उसमें न किसी जीव के प्रति करुणा है और 
न दया ही है। उन ठोगों के इस प्रकार के श्रज्ञान के निराकरण के लिये 
भगवातचु भाष्यकार स्वयं कहते हैं कि--- 

“संसारखिन्तानां सर्वप्रारिवांनिशि विश्वामार्थम्‌ 

इस प्रकार प्राणियों के अह्ृष्टों की वृत्तियों ( व्यापारों ) के निरोध हो 
जाने पर संयोग निवृत्ति से जिस प्रकार शरीर आदि कार्य द्वव्यों का हृयशुक 
आदि विनाश क्रम से विनाश हा जाता है और उन शरोर श्रादि के परमाणु 
मात्र श्रवशिष्ट रह जाते हैं, उसी प्रकार पृथिवी-जल-तेज' एवं वायु इन चार 
प्रकार के महाभूतों का भी विनाश हो जाता है। इसके पश्चात्‌ उतने ही 
कालपर्/न्त अर्थात्‌ ब्रह्मा के सौ वर्ष पर्यन्त परस्पर में श्रसम्बद्ध हुए परमाणु 
तथा उन जीवों के धर्म-प्रवर्म एवं संस्कार ( भावना ) ही अवशिष्ट रह 
जाते हैं । 

इसके बाद फिर उस समय के उन जीवों का प्राण के साथ सम्बंध न होने 
पर भी प्राणसम्बंध की योग्यता के श्राधारपर फिर से उन जीवों का कर्म निरबंधन 
अपने २ भोगों को भुगाने के लिए श्रर्थात्‌ उन २ जीवों को सुख-दु:ख श्रन्यतर 
(दोनों में से एक) का साक्षात्कार हो, अर्थात्‌ थे जोव अपने २ सुख-दु.ख रूप फल 
का अनुभव करें, इस दृष्टि से महेश्वर को फिर से सिसृक्षा (सृष्टि करने की इच्छा) 
उत्पन्न होती है । इसके पश्चात्‌ उन समस्तजीवों के सभी अद्ृष्टों में कार्योत्पादिका 
शक्ति आजाती हैं। यद्यपिउस महेश्वर की इच्छा नित्य तथा एक है, भर वह 


( ४८ ) 


द्रव्पस्वहप 


एक के समस्त असंख्य कार्यों को उत्पन्न करने की क्षुमता रखती है, कारण कि 
वह क्रियाशक्ति रूप है। इसलिए वहु स्वयं क॒तु म्‌-अ्रकतु मू-अन्यथाकतु म्‌ 
सर्वसामर्थ्य संपन्न है, तथापि जिस कालविशेष में सूध्टि श्रौर संहार ( प्रलय ) 
होता हैं उस २ कालविशेष को भी सृष्टि और सहार का कारण माना है । इसलिए 
सृष्टि श्रौर संहार सहकारी कारणीभत जो तत्कालविशेष-उस काल विशेष से 
सहक्ृषत होकर ही उस परमेश्वर की इच्छा कभी संजिहीर्षा का रूप धारण करती 
है शऔ्नौर कभी सिसृत्षा का । जिस समय वह सृष्टि का कारण बनती है उस समय 
उन सभी जीवों के अहृष्ट कार्य क्षम हो जाते हैं, और अपन २ कार्यो के करने 
में सव्यापार हो जाते हैं। जिस समय महेश्वर की इच्छा संहार का कारण बनती 
है उस समय उन सभी जोवों के श्रहृष्टों के कार्य कत्तु त्वशक्ति संपन्‍न समस्त 
व्यापार अवरुद्ध हो जाते हैं । 
यदा संहारार्था तदा तदनुरोधात्‌ अ्रद्ृष्टानां वृत्तिनिरोध ओदासीन्यलक्षणों 
जायते । यदा त्वसौ सृष्टयर्था भवेत्तदा वृत्तिताभ: स्वकार्यजनन॑ प्रति व्यापारों 
भवति” न्यायकंदली पृष्ठ १२८ गंगानाथज्ञा ग्रंथमाला । 
महेश्वर की इस सिस॒क्षा के ( सृष्टि करने की इच्छा ) पश्चात्‌ समस्त 
उन विश्वामप्राप्त जीवों के अ्रद्ृष्टों की वे कुशिठ्तशक्तियाँ फिर से अपने २ कार्यो के 
उत्पादन में उन्मुख हो जाती हैं । कार्य में उन्पुख हुए अ्रद्ृष्ट आत्मा एवं परमाणु 
के संयोग से वायु के १रमासुश्रों में क्रिया उत्पन्न होती है। इसके पश्चात्‌ उस 
क्रिया से वायवीय परमाणुओं का संयोग उत्पन्न होता है। उस संयोग से 
हयणुक आदि के क्रम से महावायु उत्पन्न होती है। इसके पश्चात्‌ इसी क्रम से 
जलीय परमाणाझ्ं के पारस्परिक संयोग से दृयणुक श्रादि के क्रम से महाचु 
जलनिधि उत्पन्न होता है। इसी प्रकार महाघु तेजोराशि, महाप्रुथिवी उत्पन्न हो 
जाती है। 
इस प्रकार इस चार प्रकार के महाभृतों की उत्पत्ति हो जाने के पश्चात्‌ 
एकमात्र महेश्वर के अभिष्यान (संकल्प) मात्र से पाथिवपरमाशणाझ्रों की सहायता 
प्राप्त तेजस परमाणुओं से एक महानु श्रएड के समान एक पिणड की उत्पत्ति 
होती है। इस पिशणड से पृथिवी के परमासुझों का विशेष सम्बंध है। फिर 
इसी पिण्ड में कमल के समान चार मुखवाले सर्वलोकों के पितामह उस 
आदिपुरुष ब्रह्मा को समस्त चतुर्दद भ्रुवनों के साथ २ उत्पन्त करके. 
प्रजा की सृष्टि करने में नियुक्त कर दिया । महेश्वर के द्वारा सूष्टि कार्य के लिए 
नियुक्त वह ब्रह्मा सर्वातिशय श्रर्थात्‌ सर्वोत्तम ज्ञान-वैराग्य एवं ऐश्वर्य से संपन्न 


( ५६ ) 


वशेशिक दर्शन 


होकर उस अपने सर्वातिशायी ज्ञान के बल से समस्त प्राणियों के कर्मकलाप 
को जानकर, उत्कत वैराग्य के प्रभाव से निष्पक्षपात होकर, अपने उत्कट ऐश्वरय 
के प्रभाव से उन समस्त प्राणियों के कर्मानुसार भोग को सम्पन्न करते हैं । 

इसके पश्चात्‌ कर्मों के अनुसार ही शान, भोग और आयु से संपन्न दक्षप्रजा- 
पति श्रादि पुत्रों को, माचसपुत्र के रूप में मनुझं, देंवतानओ्ं और ऋषियों एवं 
पितृगण प्रभ्ृति को उत्पन्न करते हैं। इसी प्रकार फिर मुख वाहू उरू 
( जंघा ) श्रौर पैर से युक्त चारों वर्णों को श्रर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
वैश्य, एवं शुद्र को उत्पन्न करते है। इसी प्रकार श्रीर मी छोटे बड़े 
जीवों की सृष्टि करते हैं, श्रौर उनके श्रदृष्टानुत॥ार ही उन्हें धर्म ज्ञान- 
वैराग्य शौर ऐश्वर्य से उन जीवों को शअ्रत्वित कर देते हैं। जिस जीव 
के जैसे कर्म और श्रहृष्ट वे जानते है वे उसी के अनुसार ठीक उन्हें धर्म-शान 
वैराग्य एवं ऐश्वर्य से युक्त कर देते हैं। इसमें लेशामात्र भो श्रंतर नहीं होने दंतें । 

“तस्मिश्चतुर्वदनकमलं सर्वलोक पितामहं ब्रह्माणं सकलभुवनसहित मुत्याद्य 
प्रजासगें विनियुद्धत्ते । सच महेश्वरेण विनियुक्तो ब्रह्मा अतिशय ज्ञान वराग्यश्वर्य 
संपन्न: प्राणिनां कर्म विषाक विदित्वा कर्मानुरूप ज्ञान भोगायुप: सुतानु प्रजाप- 
तीनु माससातु मनुदेवधिपितृगणान्‌ सुखवाहुरूपादतश्चतुरो वरणानन्‍्यानि चउनच्चाव- 
चौनि भूतानि च सृष्ठवाउच्थयातु रू पर्धर्म ज्ञान वैराग्येश्वर्य: संयोजयतीति |” 

वैशेषिकदर्शनभाष्य पृ० १३ ०-गंगावाथमा ग्रंथ माला --- 
प्रीक तथा वंशेषिक परमाणुवाद में तुलना 

पाश्चात्य दर्शन के प्रारम्भिक कार अर्थात्‌ ग्रीक काल में परमाणुवाद का 
सिद्धांत उपलब्ध होता है। परमाणुवाद के संस्थापक ल्युसिपिश्रस तथा डिंमोक्रि- 
'ठस थे | इनके अनुसार भी न्‍्यायवेशेषिक के समान विश्व की सृष्टि परमाणुश्रां 
से ही होती है । ये परमाणु किसी वस्तु के अविभाज्य, न्युनतमकेन्द्र विदु हैं । 
परंतु ये परमाणु गणित के विंदु नहीं, व तो शक्ति के केढ्वं ही है, जंसा कि आज 
के वज्ञानिक स्वीकार करते हैं। ये परमाणु विस्तारमय है क्‍योंकि ये चारों और 
विश्व में फॉले रहते हैं। ये गणित शास्त्र के अविभाज्य केद्रं विदु वहीं वरनु भौतिक 
अविभाज्य स्युनतम भाग हैं जिनका श्रागे विभाग नहीं हो सकता। इन परमाणुओं 
में गुणात्मक भेद नहीं । ये पृथिवी, जल, अग्नि तथा वायु भी नहीं । ये केवल 
अत्यंत सक्षम भौतिक भाग हैं जिनमें परिमाणात्मक, आक्ृतिगत, स्थानात्मक 
आदि भेद है । परमाणु अविनाशी हैं तथा अ्रपरिणामी हैं, शाश्वत है'* 
३. हिस्टी आफ फिलासफी-फ्रैंक थिली ए० ४८ 


0. 


द्रव्यस्वरूप 


ये परमाणु विश्व के सभी वस्तुओं के निर्मायक तत्व है, आधर-शिला है जंसे 
एक ही वर्णामाला से सभी सुखांत तथा दुखांत साहित्य का सर्जन होता है* । वर्णों 
में कोई भेद नहीं भेद तो वर्णों की व्यवस्था में है। इसी प्रकार परमाणुओं के 
विभिन्न संयोग से विभिन्न शरीर उत्पन्न होता है। एक शरीर दूसरे से भिन्न है 
क्योंकि उनके निमायक परमाणु, ही भिन्‍न है । परमाणुश्रों का संयोग सृष्टि एवं 
प्रमाणुओं का वियोग ही बिनाश है। इस संयोग एवं वियोग का कारण 
परमाणुओ्रों की अंतर्भूत गति है। यह गति यांत्रिक नियमों से शासित होती है । 
परंतु इस गति का कर्त्ता कोई नहीं, श्रर्थात्‌ परमाणुश्नों के समान ये श्रकारणा 
हैं। ग्रीक दार्शनिक ल्यूसिपिश्नस एवं डिमोक्रिटस तथा वेशेषिक में परमाणुओं की 
परिभाषा में प्राय: साम्य है। दोनों ही दर्शन में परमाणु अविभाज्य श्ररतिम भाग को 
स्वीकार किया गया है जो भौतिक जगत के कारण है । अर्थात्‌ जगत के उपादन 
कारण के रुप में दोनों दर्शनों ने परमाणु को स्वीकार किया हैं। परन्तु इस साम्य 
से अ्रधिक वशम्य है । 
उपर हमने देखा है कि ल्यूसिपिश्नस तथा डिमीक्रिट्स परिमाणात्मक भेद मानते 
हें परंतु गुणात्मक नहीं कितु वेशेषिक दर्शन में गुणात्मक और परिमाणात्मक दोनों 
भेद स्वीकार किए गये हैं। वेषिक के अनुसार पृथिवी, जल, श्रग्नि, वायु आदि के 
परमाणुओं में गुण की दृष्ठि से भेद है। ग्रीक दर्शन में परमाणु स्वभावतः सक्रिय 
है क्योंकि गति उनकी आश्यांतरिक शक्ति है, परंतु वशेषिक में परमाणु स्वत: 
गतिहीन हैं, परमाणुओरों में भ्रदृष्ट ( धर्मा धर्म ) के कारण गति उत्पन्न होता है ।. 
पीक दर्शन में आत्मा आदि श्राध्यात्मिक वस्तु की स॒ष्ठि भी परमाणु से स्वीकार 
किया जाता है । परंतु वषेषिक में आत्मा तथा परमाणु दोनों स्वतंत्र हैं । ग्रीकः 
दर्शन में परमाणुओ्नों का संयोग वियोग यंत्रवत्‌ होता है परंतु वशेषिक दर्शन में' 
परमाणु समवायिकारण, परमाणुद्य का संयोग असमवायिकारण, तथा ईश्वर 
ही सृष्टि का निमित्त कारण है। इच्छा चेतन में ही उत्पन्‍्त हो सकती है ।. 
परमाण जैसे अचेतन पदार्थ में नहीं | महेश्वर के संकल्प से ही सृष्टि होती है परंतु 
ग्रीक मत में निमित्त कारण ईश्वर नहीं स्वीकार किया गया है। डिमोक्रिट्स 
का ईश्वर भी परमाणु निर्मित ही हैं । 





२, वही, 


चतुर्थ अध्याय 
गुण विचार 


प्रायश: सभी झ्रास्तिक भारतीय दार्शनिक गुणों के स्वरूप पर प्रकाश 
डालते हैं । गुण-विचार का प्राहर्य ही गुण-सिद्धांत की महत्ता का द्योतक है । 
गुण के सम्बंध में मत-मरतांतर का अंत नहीं । सांख्य दर्शन में सत््व-रज तम इन 
तीन गुणों का अंगीकार किया गया है। गीता में भी-- 
'सत््वं रजस्तम इति गुणा: प्रकृति संभवा:-+गीता । 
योगियों के श्रनुसार--शम-दम-तितिज्ञा आदि दी गुण होतें है । 
शुम-दम-तितित्षादयों गुणा इति योगिन: । वेदांती दर्शनिकों के अनुसार ज्ञान - 
आनंदादि ही गुण है। 'ज्ञानमा्नंदांदया गुणा इति वेदांतिन:” वंयाकरणा प्रभ्ृति 
विद्वानों का कहना है कि वस्तु का धर्म ही गुण है। आलंकारिक लोगों के कथता- 
नुसार माधुर्य-ओज-प्रसाद ये तीन गुण है । 
न्यायदर्शन में प्रत्यक्ष प्रमिति स्थल में विशेषण वाले विशेष्य के साथ होने 
वाले सब्निकर्ष को ही गुण बतलाया गया है। श्रनुमिति में परामर्श को गुण 
माना गया है। उपमिति में साहश्य ज्ञान ही गुण है और धाव्द बोध में योग्यता- 
ज्ञान अथवा तात्पर्य ज्ञान ही गुण स्वीकार किया गया है। 
वेशेषिक दर्शन में चौबीस* प्रकार के गुणों का परिगणान किया गया है--- 
रूप-रस-गंध-स्पर्श-संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्व-अपरत्व-गुरुत -द्वव- 
त्व-स्नेह-शब्द-ब॒ु द्धि-सुख-दुख-इच्छा-दं ष-प्रयत्न-अ्रहृष्ट और संस्कार | 
किरणावली-व्योमवती | 
महष कणाद ने केवक १७ गुणों का उल्लेख किया-- 
रूप) रस" गंध? स्पशा:४ संख्या:* परिमाण* पृथक्त्वं* संयोग-5 विभागौ* 
परत्वा१" प्रत्वे१ ) बुद्धम:* * सुखे 3-.दुखे १ ” इच्छा * *.-द्वषौ१ ६ प्रयत्ताश्व १ * 
गुगा: ( १।१।६ ) 
भाष्यकार श्री प्रशस्तपादाचार्य “च' शब्द से और भी ७ गुण ले लेते हे--- 
गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, धर्म, भ्रधर्म, शब्द और संस्कार । 
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१, गुणों के अन्दर चौबीस संख्या का व्यवहार औपचारिक है । 


( ६२ ) 


गुण विचार 


गुण की परिभाषा 
महर्षि करणाद के अनुसा २--- 
द्रब्याश्र्यगुणवानु संयोगविभागेष्वका रणमनपेक्ष 
इति गुणलक्षुणम'-.ब ० सु० १।१। १६ 
ग्र्थात्‌ _द्रव्याश्चितत्व, निगुणत्व और निष्क्रियत्व ही गुण के लक्षण हैं। 
आधष्यकार श्री प्रशस्तपादाचार्य भी गुण के इन्हीं तीनों लक्षणों को स्वीकार 
'करते है--- 
“रूपादीनां गुणनां सर्वेषां गुणत्वाभिसम्बंधों द्रव्याश्चितत्वं निगुर्णत्व॑ निष्क्रियवम! 
पशस्तपाद भाष्य 
श्री विश्वनाथ पचांनन ने भी इन्हीं तीनों लक्षणों को गुण लक्षण माना है- ' 
'ग्रथ द्रव्याश्चिता ज्ञेया निर्गुणा: निष्क्रिया: गुणा:” भाषा परिच्छेद, 
इस प्रकार उपर्युक्त तीनों लक्षणों को ही गुण की परिभाषा मानते हैं । 
गुणस्वरूप विचार 


द्रव्य एवं कर्म से भिन्न जो सामान्य (जाति) वाला पदार्थ होता है उसे गुर 
'कहते हैं । द्रव्य, गुरा एवं कर्म इन तीन ही पदार्थों में जाति को स्वीकार किया 
जया है। श्रतः द्रव्य तथा कर्म से भिन्‍न पदार्थ गुण ही रह जाता है। गुण वह 
“पदार्थ है जो द्रव्यत्व व्यापकता का श्रवच्छेदक तथा सत्ताभिन्‍न्त णातिवाला 
“होता है। “द्रव्यत्वव्यापकतावच्छेदक सत्ताभिन्‍नजातिमानु गुण: 'गुरुमुख से श्रुत--- 
इस प्रकार की द्रव्यत्वजाति को व्यापकता का अवच्छेदक तथा सत्ताजाति से 
'भिन्‍न जो गुणत्वजाति उस जातिवाला गुण ही होता है। गुणत्वजाति द्रव्यत्व 
का व्यापकतावच्छेंदक भी है और सत्ता से भिन्‍न भी है, इस गुरणत्वजाति वाला 
पदार्थ श्रथवा वस्तु गुण ही होता है। इस प्रकार श॒ण में रहने वाली गुणत्वजाति 
वाले पदार्थ को ही गुण कहते हैं। “गुणत्वजातिमानु गुण: गुरू मुख से त्र्त 


इस प्रकार की गुणत्व जाति वाला गुणा द्वव्य को छोढ़कर और कहीं भी 
'नहीं रहता है, जैसे--माधुर्य एकमात्र द्रव्य ही में रहता है न कि गुण श्रथवा कर्म॑ 
आदि पदार्थों में, ऐसे ही समस्त गुणों का आघार द्रव्य ही है न कि गुण आदि । 
श्री शिवादित्य ने गुणस्वरूप पर विचार करते हुए वत्ाया कि जाति विशिष्ट, 
अचलात्मक और समवायथिकारणत्वरहित पदार्थ ही गुण है- गुणस्तु गुणात्व- 


( ६रे ) 


वशेशिक दर्शन 


जातियोगी जातिमत्वेसति श्रचलनात्मकत्वे सति समवायि कारणत्व रहितश्चेति'-. 
सप्त पदार्थी 

गुण सभी द्रव्यों में रहते हैं। कोई भो द्रव्य गुण से रहित नहीं होता है। 
चोबीस प्रकार के गुणों में से इन नौ द्रव्यों में कोई न कोई गुर अ्रवश्य ही 
रहता है। 

वायोर्नवंकादश तेजसो गुणा: 
जलज्ञितिप्राणभूतां चतुर्दश । 
दिक्कालयो: पञ्च पडेव चाम्बरे 
मवेश्वरेष्झी मनसस्तथीव च॑ || --विलासिती दीका---- 

वायु में नौ गुण रहते हैं, तेज में इग्यारह गुण रहते हैं, जल-पृथिवी और 
जीवात्मा इनके अन्दर चोदह गुण रहते हैं। दिल्या और काल में पाँच गुण रहते 
हैं, श्राकाश में छः गुण रहते हैं, ईश्वर में श्राठ और मन में भी श्राठ ही गुण 
रहते हैं । इस प्रकार कोई भी द्रव्य निर्गुण नहीं है । इस प्रकार ये चौबीसों गुण 
द्रव्य ही में रहते हैं । 

इन चौबीस प्रकार के गुणों की एक श्रनुगतप्रतीति के लिये उनमें एक 
शुणात्व” जाति का श्रद्धीकार किया गया है। प्रत्येक रूप-रस-गन्ध- 
स्पर्श आदि गुणों के भ्रन्दर रूपत्व-रसत्व-गन्धत्व-स्पर्शत्व आदि जातियों का 
स्वीकार किया गया है, वह भी श्रवान्तर रूपादि गुणों की अनुगत प्रतीति के 
लिये ही । वह “गुणत्व” जाति रूपत्व आदि जातियों की श्रपेक्षा पर जाति मानीः 
गयी है, भ्ौर रूपत्व श्रादि जातियाँ ग्रुणत्व की श्रपेज्षा अपर मानी गयी हैँ। इन 
सब जातियों की सिद्धि एकमात्र श्रनुमान के श्राधार पर ही हो सकती हैं। इस 
प्रकार इन चौबीस गुणों के भ्रन्दर चौबीस जातियाँ धर्मत्व-अधर्मत्व को लेकर ही 
सम्पन्न होती हैं, श्रर्थात्‌ गुणों की चौबीस संख्या जेंसे धर्म तथा अ्रधर्म को लेकर 
पूरी की जाती है उसी प्रकार उनमें रहने वाली जातियों की संख्या भी धर्मत्व 
श्रधर्मत्व को लेकर ही पुरी करनी पड़ेगी । 

गुर्णो को श्राश्नयता का विचार 

इन त्याय-वेंशेषिकाभिमत चौबीस गुणों में कुछ गुण विशेषगुण कहलाते हैं, 
और कुछ सामान्‍्यगुण । बुद्धि-सुख-दुःख-इच्छा-द्वेष-प्रयत्त-रूप-रस-गन्ध-स्प९-स्ने हू 
झौर सांसिद्विकद्रवत्व-प्रहष्ट ( धर्म-अघर्म ) भावना एवं शब्द ये १५ या १६ गुण 


( ६४ ) 


गुण विचार 


विशेषगुण माने गये है। इनमें से श्रारम्भ के छः, तथा श्रदृष्ट-आावना ये ८ या & 
विशेषगुण आत्मा में रहते हैं। श्रात्मा में सब मिलाकर १४ गुण रहते हैं, 
बद्धिआदि छ:, संख्यादि पांच, भावना, धर्म झौर श्रधर्म ये १४ गुण रहते 
संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्व-प्रपरत्व-न॑मित्तिकद्रवत्व॒ श्रोर 
गुरुत्व ये & सामास्य गुण हैं । इनके भी विभिन्‍न श्राश्रय हैं । है 
संयोग-विभाग-द्वित्वादि संख्या-ठिपूथवत्व श्रादि गुरों के श्रनेक श्राश्रय होते हैं | 
रूपू-रस-गन्व-स्पर्श-परत्व' श्रौर अपरत्व-द्रवत स्नेहु तथा वेगारूय संस्कार 
थे ८ भृतद्रव्यों के गुण हैं । एथिवी-जल-तेज-बायु भर मन ये पांच सूर्द्रव्य हैं । 
धर्म-प्रधर्म-भावना-छब्द-बुद्धि श्रादि छः ये अमूर्तद्रव्यों में रहने वाले गुण हैं । 
संख्या-परिमाण-पुथकत्व-संयोग-विभाग ये पांच गुण मूर्त तथा श्रमूर्त दोनों 
प्रकार के द्रव्यों में रहते हैं ॥ इन गुणों में बहुत से गुण पाकज होते हैं, बहुत से 
अपाकज होते हैं, एवं बहुत से कारणगुणोत्पन्न होते हैं, बहुत से भ्रकारण- 
गणोत्पन्न होते हैं । इसी प्रकार बहुत से बाहर की एक एक इन्द्रिय से ग्राह्म 
होते हैं, बहुत से दो दो इन्द्रियों से श्रर्थात्‌ चन्चु श्रौर त्वचारूप इन्द्रियों से प्राह्म 
होते हैं । कुछ गुण अतीन्द्रिय होते हैं। कुछ कर्ंजन्य, कुछ संयोगजस्य, कुछ 
विभागजन्य भी होते हैं । कुछ व्याप्यवृत्ति तथा कुछ श्रव्याप्यवृत्ति भी होते हैं । 
गुणस्वातन्त्यवाद तया ख़ण्डन 
न्‍्याय-वशेषिक दार्शनिंकों ने गुण को जैसे एक स्वतन्त्यपदार्थ माना है वसे 
ही कुछ आस्तिक तथा नास्तिकदार्शनिकों ने गुण को स्वतन्त्र पदार्थ स्वीकार न 
कर उसे गुणी से सर्वथा श्रभिन्‍त माना है। उनका कहना है कि जिन दो पदार्थों 
में पार्थक्य दृष्टिगोचर होता है, भर्थात्‌ जिन आधार एवं श्रधेयभूत दो वस्तुओं 
को परस्पर में पृथक्‌ किया जा सकता है, जैंस “घटवद्भूतलम्‌” यहाँ पर घट 
आधेय हैं और भूतल आधार है, इन दोनों में पार्थक्य स्पष्ट है। घट को हाथ 
में उठा लेने से वह म्रृतल ( जमीन ) से पृथक्‌ हो जाता है, श्रत: इस प्रकार 
दोनों में पार्थक्य स्पष्ट देखने में श्राता है। इससे उन्हें भिन्‍न २ मानना सर्वथा 
उचित है। परन्तु घट श्रौर घट के रूप को परस्पर में भिन्‍न क्‍यों माना जाय ? 
उन दोनों में पार्थलय देखने में नहीं आता है। इसलिये इन दोनों को सर्वथा 
अभिन्‍त ही स्वीकार करता उचित प्रतीत होता है। रूप गुण है और घट 
गुणी है, गुण गुणी का अभेद स्वीकार करना अथवा खपात्मकगुण को गुणी 
( घट ) स्वरूप मान लेना ही उचित प्रतीत होता है । 


हे ( ६९४ ) 
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परन्तु यह पक्ष इसलिये उचित नहीं मालूम होता हैं कि “हूपवानु घट: 
रूपवाला घट है, अथवा “घटीय॑ रूपम” श्रर्थात्‌ यहु घट का रूप है, ऐसी-प्रतीति 
तो देखने अथवा सुनने में आती है, किन्तु “घटो रूपम? अथबा “रूप घट? 
श्र्थात्‌ घट रूप है, अथवा रूप घट है ऐसी प्रतीति कहीं देखने अथवा सुनने में 
नहीं श्राती है । इससे रूप और घट का तादात््य ( अभेद ) सर्वथा बाधित है। 
इससे घट और उसके रूप का श्राधार-आधेय भाव अश्रथवा आश्रयाश्रयीभाव ही 
मान्य है न कि अभेद । श्रपने विस्तरे के ऊपर बठा अथवा लेटा मनुष्य विस्तर- 
स्वरूप ही हो जायेगा अर्थात्‌ विस्तर और मनुष्य में किसी प्रकार का अच्तर 
हो नहीं रह जायगा, ऐसा नहीं कहा जा सकता है। इसलिये कहना होगा 
कि गुण और गुणी इन दोनों में परस्पर में भेदावभासन अनुभव सिद्ध है । 

कुछ दार्शनिकों का ऐसा भी कहना है कि गुण न तो अपने श्राधारभूत गुणी 
से अत्यन्त भिन्‍्त ही है और न अभिन्‍न, कितु किसी एक अ्रंश को लेकर अभेद 
है, और किसी एक श्रंश को लेकर भेद | इसलिये गुण और गुणी इन दोनों का 
भेदाभेद मानना ही उचित प्रतीत होता है। इन दोनों को परस्पर में अत्यन्त 
अभिन्‍न तो इसलिये नहीं कहा जा सकता हूँ कि “रूपवान घद:” अथवा “घटीय॑ 
रूपम्‌”” यह लोक में प्रतीति होती है, न कि “बटो रूपम्‌/ अथवा “रूप घट: 
इत्यादि और श्रत्यच्त मिम्न इसलिये नहीं कह सकते हैं कि उन दोनों 
अर्थात्‌ गुण और गुणी श्रादि का पार्थक्य कभी भी नहीं देखने में 
आता है। अतः उन दोनों का भेदाभेद पक्षु ही श्रेयस्कर हँ। परंतु यह 
पक्तु भी ठीक नहीं हैँ क्‍योंकि दो पदार्थ परस्पर संयुक्त श्रर्थात्‌ सम्बद्ध 
होते पर भी एक कभी नहीं हो सकते हैं, कारण कि उक्ति मात्र से ही 
विरोध हो रहा है । इधर तो उन्हें गुण और गुणी के रूप में दो कहा जा रहा है 
और उधर उन दो को कहते हैं क वे एक हैं, यह कैसे हो सकता है । उदयनाचार्य 
स्वयं कहते हैं कि--नैकतापि विरुद्धानायुक्तिमात्रविरोधत: 

श्रथति दो विरोधी पदार्थों को एक नहीं माना जा सकना है कारण कि 
उक्ति मात्र से ही विरोध स्पष्ट भरा रहा है । 

दूसरी बात यह भी है कि धर्मभेद प्रयुक्त धर्मी का भेद होता हैं। भ्रतः गुण 
में गुणात्व धर्म रहता है और गुर में भ्र्थात्‌ द्रव्य में द्वव्यत्व अथवा घद-पठात्मक 
गुणी में घटत्व-पटत्व आदि धर्म रहते हैं। गुणत्व धर्म गुणी में नहीं, भौर 
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द्रव्यतव आदि गुणी में रहने वाले धर्म गुण में नहीं, श्रतः गुण गुणी में अभेंद 
सर्वथा बाधित है । इसके अ्रतिरिक्त एक बात यह भी है कि भेदत्वप्रकारक प्रतीति' 
का विषय भेद होता है, भौर अभेद श्रभेदत्वप्रकारक प्रतीति का विषय होता 
है । भेदत्वप्रकारक प्रतीति का विषय अभेद नहीं हो सकता, भौर श्रभेदत्वप्रकारक 
प्रतीति का विषय भेद नहीं हो सकता है, कारण कि विषयता भिन्‍न-भिन्‍्नर है । 

तीसरी बात यह भी है कि भेद में रहते वाली विषयता का अश्रवच्छुदक 
'भेदत्व ही होगा, क्योंकि अन्यून और श्रनतिरिक्तवृत्तिधर्म ही श्रवच्छेंदक होता 
है। इसलिये भेद में रहने वाली विषयता भेदत्वावच्छिन्ता होगी, भौर श्रभेद 
में रहने वाली विषयता इसी नियमानुसार अभेदत्वावच्छिन्ना होगी। अवच्छेदक 
के भेद से अ्रवच्छेय जो विषयता है उसका भेद मानना सर्वथा श्रावश्यक है । 

इस प्रकार गुण झौर गुणी के भेदाभेद पन्षु को अंगीकार करने में बहुत सी 
श्रापत्तियाँ उपस्थित हो रही हैं । 


रूप विचार 
इस परिगरित चौबीस प्रकार के गुणों में प्रथम रूप है । 


रूप का लक्षण है--- 
“हपत्वजातिमतु हूपम्‌!”' . ' सप्तपदार्थी--- 
“चक्तुर्मान्नग्राह्यो गुणों रूपमु॒! | तककसं० 

एवमु--“त्वगग्नाह्य चक्तुर्भाह्मय गुण विभाजकोपाधिमद्‌ रूपम्‌” गुरूपुखसे-श्रुत-- 

श्र्थात्‌ जो गुण त्वगिद्विय से तो सर्वथा श्रग्नाह्य हो भौर चक्तु इंद्रिय से ग्राह्म 
हो उस गुणा की विभाजक जो उपाधि उस उपाधिवाले पदार्थ को ही रूप कहते 
है। इस प्रकार की गुणविभाजक उपाधि रूपत्व ही हो सकती हूँ । 

यद्यपि गुणविभाजक उपाधि रसत्व-गंघत्व स्पशंत्व आदि भी हैं परंतु वे 
चच्ु से ग्राह्म नहीं हैं। यद्यपि संयोग चक्तु से ग्राह्म है क्योंकि संयोग का ज्ञान 
भी चन्नु से होता है तथापि यह कहना पड़ेगा कि संयोग चक्नु से ग्राह्म होने पर 
भी त्वचा से भी ग्राह्य है, कारण कि दा द्वव्यों का संयोग त्व,गद्धिय से भी ज्ञात 
होता है । 

“रूप” एक ऐसा विशेषगुण है कि वह जिस द्रव्य में भी रहेगा उस द्रव्य का 
प्रत्यकज्षु अवश्य हो करायेगा। द्रव्य का प्रत्यक्ष तीन इद्रयों से होता है, चक्षु से त्वचा 
से तथा मन से जिसमें मन तो एकमात्र श्रात्मा रूप द्रव्य का हो प्रत्यक्षु करता हे । 
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बाह्य द्रव्यों का प्रत्यक्ष करने की शक्ति एकमान्न चक्षु शौर त्वचा में ही है न कि मन 
में । रूप में एक विशेषता यह भी है कि वह जसे चक्षु से होने वाले द्वव्य के 
प्रत्यक्ष में कारण है उसी प्रकार रप' त्वचा इंद्रिय से होने वाले द्रव्य के त्वाच 
प्रत्यक्ष में भी कारण हैं। स्पर्श चच्चु इंद्रिय से होनेवाले द्रव्य के प्रत्न्ञ में 
कारण नहीं है। रूप का क्षेत्र स्पर्श आदि की श्रपेज्ञा व्यापक है। यही कारण 
है कि वायु का त्वगिद्विय से प्रत्यक्ष नहीं मानते हैं, कितु उसके स्पर्श का ही 
प्रत्यक्ष त्वगिद्विय से होता हैं । 
विश्वताथ पञ्मञानन ने कहा भी हैं--- “#पमत्रापि कारणं द्रव्याध्यक्षे'” 

श्र्थात्‌ त्वगिन्द्रिय से होने वाले द्रव्य के प्रत्यक्ष में भी रूप कारण होता है । 
चक्तु इंद्रिय से होने वाले द्रव्य के चा्षुपप्रत्यक्षु के प्रति तो रूप कारण हैं ही। 

जिस दुृव्य में समवाय सम्बंध से उदभूत रूप रहता है वह उसी दुब्य का 
चाक्तुष प्रत्यक्ष करता है। रूप तीन प्रकार का होता हूँ उद्भूत अनुद्भूत तथा श्रभि- 
भृत द्रव्य के चाक्षू ष और स्पार्शन प्रत्यक्ष में जो रूप को कारण बतलाया है वह 
एक मात्र उदभत को ही कारण समझता चाहिए । अनुदभत€ूप किसी भी प्रत्यक्ष 
में कारण नहीं होता है। प्राण इन्द्रिय का रूप, चनक्च, इन्द्रिय का रूप, पिशाच 
आदि का रूप, भर्जनकपाल के अंदर स्थित अग्नि का रूप, एवं उस अग्नि की 
ऊष्मा का रूप ये सब रूप अनुद्भूत माने गये हैं । इसी लिए भ्रनुद्भतरूप वाले 
द्रव्यों का प्रत्यक्ष नहीं होता है । अभिभृत रूप वह होता है जैसे, सुबर्णात्मिक तेज 
का भास्वर शुबरू रूप उसमें मिश्चितपाथिव भाग से अ्रभिभत है । 

मानसप्रत्यक्षु के विषय सर्वथा इसके विपरीत हैँं। जिस द्रव्य के अंदर 
रूप नहीं होता है मानसप्रत्यक्षु उसका भी होता हैँ। “अहं जानामि” “अहम 
इच्छामि” इत्यादि रूप से होने वाले “अहम” पद वाच्य आत्मा के मानस प्रत्यक्ष 
के लिए रूप की कोई आवश्यकता नहीं है । आत्मा के अंदर रूप न होने पर भी 
आत्मा का मानसप्रत्यक्ष होता ही है। 

कतिपय दार्शनिक विद्वानों का कहना ऐसा भी है कि द्वव्य के चाज्लुपप्रत्यक्ष 
के लिये ही रूप की आवश्यकता है, स्पार्शनप्रत्यक्षु के लिये नहीं । स्पार्शनप्रत्यक्षु 
के प्रति एकमात्र स्पर्श ही कारण होता है। ये लोग स्पर्श के श्राधार पर 
वायु का त्वगिन्द्रिय से प्रत्यक्ष मानते हैं। परंतु प्राच्यपदार्थशासतत्री लोगों का यहीं 
कहना है कि वायु अनुमेय है न कि प्रत्यक्गषगस्थ है जेसा कि पहले कहा जा कुका 
है । कहा भी है “एवश्थ वायोश्चाक्षुषसाक्षात्तारवत्‌ स्पर्शंतापि न साक्षात्कार 
इति प्राचीन सिद्धांत:” विलासिनी 
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भ्र्थात्‌ जिस प्रकार वायु का चाक्षुपत्यक्ष नहीं होता है उसी प्रकार स्पर्श 
के आधार पर उसका स्पार्शनप्रत्यक्ष भी नहीं होता है। 

कतिपय दार्शनिक विद्वानों का यह भी कहना है. कि ज॑से “सुरभि चंदनम्‌ * 
यहाँ पर सौरभ का ज्ञान ज्ञानलक्षुणा प्रत्यासत्ति सनिकर्ष के आधार पर होता 
है, उसी प्रकार “वायुंस्पृशामि” यहाँ पर भी वायु का अलौकिक प्रत्यक्ष ही 
क्यों न स्वीकार कर लिया जाय ? कारण कि यहाँ भी सौरभ के संमान वायु 
का ज्ञानलक्षुणा सन्निकर्ष के द्वारा ही ज्ञान मान लिया जाय । 

रूप के भेद 

रूप सात प्रकार का है--शुक्ल---तील--पीत--रक्त--हरित---कपिश ! - 
चित्र । इनमें से एक शुक्लरूप को छोड़कर अन्य छहों रूप पृथिवी में रहते हैं । 
छहों रूप एक ही पृथिवी में भले ही न रहें, परत्तु वे अलग अलग तो प्ृृथिवी में 
रहते ही हैं। कुछ विद्वानों का यह भी कथन है कि पृथिवो में सातों प्रकार के 
रूप रहते हैं, अर्थात्‌ शुक्लरूप भी प्ृथिवी में रहता है। शुक्ल में भी अभास्वर 
शुक्लरूप रहता है, जैसे पट झ्रादि पृथिवी में । “तत्र पृश्चिब्यांसप्तविथम्‌” तर्क सं, 
हल रूप भी दो प्रकार का है भास्वर शुक्ल और श्रभास्वर शुक्ल। भास्वर 
शकलहूप तेज में रहता हैं और अभास्वर शुक्ल जरू में । भास्वर शुक्ल वह रूप 
है जिससे वस्तुओं का प्रकाश होता है। अ्रभास्वरशुक्लरूप अप्रकाशकरूप माना 
गया है। वह प्रकाशक नहीं अपितु स्वयं प्रकाश्य है, दूसरे के द्वारा उसका 
प्रकाश होता है। रूप केवल प्रथिवी-जल और तेज इन तीन ही द्रव्यों में रहता 
है और वायु से लेकर मन पर्यन्त सभी द्रव्य नीरूप अर्थात्रूपरहित माने गये हैं । 

कुछ लोग अभ्रान्तिवश कहते हैं कि “नीलमाकाशम्‌” “तील॑ नभस्तलम्‌” 
इत्यादि | यह प्रतीति उसी प्रकार भ्रान्तियुक्त है जँसे “नींलंतमश्चलति”” यह 
प्रतीति | श्रभिष्राय यह है कि तम तेज का श्रभाव है श्ौर श्रभाव में कोई भी 
रूप नहीं रहता है। इसी प्रकार श्राकाश नाम है रिक्तस्थान का और खाली 
जगह में ही अपने कारणरूपी श्राधार पर छाब्द भी होता है, पूर्ण में नहीं। 
इसीलिये श्राकाश का लरक्ष॑ण “शब्दगुणकम” यह किया गया है। इसलिये 
आकाश में कोई भी रूप नहीं है, वह सर्वथा नीरूप है। उसमें जो नीलिमा देखने 
में श्राती है उसके विषय में यही कहना होगा कि जहाँपर अर्थात्‌ जिस प्रदेश 


१. मंदमेला ( जेसा बन्द्र का रूप ) 
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में श्राँखें नहीं पहुँच पाती हैं वहाँ आँखें श्रपत्ती पुतलियों के स्वरूप को ही देखने 
लगती हैं। पुतलियाँ काली हैं अत: “वीलमाकाशम्‌” “तील॑ तभस्तलूम्‌” ये 
सब प्रतीतियाँ होने लगती हैं। ये सब औपाधिक प्रतीतियाँ हैँ, उनमें उपाधि 
का ही प्राधान्य रहता है। यमुना का जल काला और गेरवा तालाब का जरू 
लाल मालूम पड़ता है, वह सब उपाधि प्रयुक्त भासमान होने के नाते श्रौपाधिक 
है । उपाधि स्थल में वस्तुस्थिति छिप जाती है । 
चित्ररूप के विषय मैं विचार 

कुछ विद्वानों का कहना है कि रुप सात नहीं हैं किन्तु छः ही हैं। उन्होंने 
चित्रश्प का श्रनद्भीकार किया है। वे कहते हैं कि जिस अवयवी के श्रवयव. 
भिन्न भिन्न सपवाले हैं उतर भ्रवयवों से बने हुए श्रपयवी में कौनसा रुप माना 
जाय ? नीरुप सर्वथा उसे कहा नहीं जा सकता हैं क्योंकि तब उस श्रवयवी 
का प्रत्यक्ष ही नहीं हो सकेगा । यह नियम है कि जिस द्रव्य में रुप नहीं होता 
है उसका प्रत्यक्ष भी नहीं होता हैँ । 

द्रव्य का प्रत्यक्ष वाह्य इन्द्रियों में से दो ही इन्दियाँ कर पाठतो हैं 
चस्चु और त्वचा । परस्तु रुप दोनों इन्द्रियों से होने वाले प्रत्यक्ष में कारण 
माना गया है । ऐसी परिस्थिति में यही स्वीकार किया जाय कि उन विभिन्‍न 
रुप वाले श्रवयवों से उत्पन्न हुए श्रवयवी के श्रन्दर एक कोई भी रुप नहीं हूं, 
अपितु उस अवयवी के अन्दर अलग २ विजातोय तत्तत्‌ रुप हैं, भर्थात्‌ कहीं 
नील तो कहीं पीत, कहीं लाल तो कहीं हरा इत्वादि। परन्तु यह स्वीकार 
सर्वथा गलत है, कारण कि चित्ररुष को मानने में कई आपत्तियाँ श्रारही 
हैं। सर्वप्रथम आपत्ति यह हूँ कि शुक्ल-नील आदि रूपों से भिन्न एक सातवां रूप 
चित्ररूप मानता पड़ता है । दूसरी आपत्ति यह भी है कि विभिन्‍नरूप वाले अव- 
यवों के द्वारा निर्माण किए जाते वाले अवयबी में कौनसा रूप माना जायगा ? 
क्या एक ही रूप मात्ता जायगा ९? अथवा अव्याप्यवृत्ति नानारूप माने जायेंगे ? 
यदि नानारूप माने जायेंगे तब उनके परस्पर के प्रतिबध्य प्रतिबंधक भाव की 
कल्पना करनी होगी जिस में गौरव दृष्टिगोचर होता है । श्रतः वहाँ चित्र रूप ही 
मानना होगा और चित्ररूप के प्रागभाव की कल्पना करनी होगी। इस प्रकार 
नाना प्रकार की कल्पना कौ आपत्तिरूप गौरव दोष के भय से चित्र रूप का सर्वथा 
श्रनद्भीकार ही श्रेयस्कर होगा। श्रव प्रश्त यह है कि चित्ररूप के श्रनद्भरीकार 
पत्तु में नाना प्रकार के रूपवाले श्रवसवों से विनिर्मित भ्रवयवी के अंदर कौत रूप 
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है ? इसका उत्तर यही कि उस पट में कोई भी रूप नहीं। चीरूप पट का फिर 
प्रत्यक्ष केसे होगा ? “अ्रन्यदीयरूपेणापि घर्मिणों प्रहसंभवात्‌ । शंखस्थेव पित्तप्री- 
तिम्ता” न्‍्या० सि० मु० 


दूसरे के रूप से भी दूसरे घर्मी द्रव्य का प्रत्यक्ष होता है। जिस प्रकार पित्त 
दोष दषित नेत्रों वाले पुरुष को शंख का शुवलरूप पित्त के पीले रूप से दब जाने 
के कारण नेत्रों से भासमान नहीं' होता है, इसलिए वहाँ शंख का प्रत्यक्ष पित्त के 
पीले रूप से ही करता होता है। इसी प्रकार यहाँ भी अवयवों के रूप के 
आधार पर ही अवववी रूप द्रव्य का प्रत्यक्ष मान लिया जाय । 


दित्ररूप के विषय में नवोनमत 

चिन्नरूप के विषय में नवीन नैयायिकों का कहना हे कि तानाहूप वाले विभिन्‍न 
अवयवों से श्रवयवी में जो श्रव्याप्यवृत्ति भर्थात्‌ सर्वाश में व्याप्त न होकर पीत- 
रक्त-तील आदि नानारूप उत्पन्न होते हैं, उन नानारूपों को ही “चित्ररूप ” कहते 
हैं। श्यामरूप वाले दो कपालों से श्यामवर्शावाला घट उत्पन्त होता है भौर 
रक्तरूप वाले दो कपालों से रक्तब्रट उत्पन्न होता हैँ । परव्तु प्रश्त यह है कि 
विभिन्‍न रूपवाले दो कपालों से उत्पन्न घट में कौनरूप, विषभनन्‍नरूप वाले तन्तुओं 
से बने हुए पट में कौन रूप है ? इस प्रकार के बने हुए घट को सर्वथा नीरूप ही 
ही स्वीकार करना होगा, अथवा उसे चित्ररूपवाला घट मानना होगा ? प्रथम 
नीरूप पक्ष कदापि नहीं मान्य हो सकता है, क्‍योंकि श्रप्रत्यक्ष की आपत्ति हो 
जायगी। इष्टापत्ति करने में अनुभव विरोध हो रहा हैं। जब हम उस घट को 
आखों से देख रहे हैं तब कौसे श्रप्र व्यक्ष माना जासकता है ? इसलिए द्वितीयपक्षु 
ही श्रेयस्कर होगा, अर्थात्‌ उसे चित्ररूपवाला घट ही मानता होगा, क्योंकि इस 
प्रकार के बने हुए घट को नील भी सर्वथा नहीं कहा जा सकता है, कारण कि 
उसमें रक्तरूप भी विद्यमान हैँ, श्रतः उस घट के रक्त देश में वह रक्तरूप नील का 
प्रतिबन्धक हो जायगा । इस प्रकार नील-पीत आदि अवयवों के गुणों के प्रतिबध्य 
प्रतिबन्धक भाव के स्वीकार करने में गौरव दोष भी स्पष्ट ही है। इस लिए 
चित्र रूप का अ्द्भीकार करता ही उचित प्रतीत होता हैं । इसी लिए “चित्र 
घट महं पश्यामि “यह अनुव्यवसायथ भी होता है। साथ ही यह भी नियम हू 
कि वह चित्र रूप भ्रवयवी के अंदर ही उत्पत्त होता हैँ। उसकी उत्पत्ति का 
समवायिकारण तो चित्ररूप विशिष्ट भ्रवयवी को ही माता गया हैँ, कारण कि 


( ७१ ) 


वैशेषिक दर्शंत 


रूप अवयवी द्रव्य में ही रहता है । जिन २ श्रबयवों से श्रवयवी का निर्माण होता' 
उन २ अवयवों के रूप श्रादि गुण अवयवी के रूप शभ्रादि गुरों के प्रति भ्रसमवायि 
कारण होते है 
“कारणगुणाः कार्यगुणानारभन्ते” गुरुमुख से श्र्‌ त 

श्र्खात्‌ कारण के गण कार्य के गुणों को उत्पन्त करते हैं। कपाल का रूप घट 
के रूप को उत्पन्न करता हे | तस्तुओं का रूप पट के रूप को उत्पन्न करता है |] 
उत्पादक होने के नाते ही उसे कारण माना गया हैँ । कारणों में भी उसे श्रसम- 
वायि कारण ही माना गया है, क्योंकि गुण और कर्म हमेशा श्रसमवायिकारण ही 
होते है । न्‍्यायकन्दलीकार ने भी स्पष्ट कहा है “यथा भ्रवभवेरवयवी श्रारब्धस्तथा 
अवयवरुपै: अवयविनि रूप मारब्धव्यम्‌, श्रवधवेषु च न शुक्लभेव रूपमस्ति नापि 
श्याम मेष, कितु श्यामशुकलहरितादीनि” श्रर्थात्‌ जैसे श्रवयवों से भ्रवयवी की 
उत्पत्ति होती हैँ उसी प्रकार भ्रवयव के गुणों से श्रवयत्री के गुण उत्पन्न होते 
हैं। अवयवी में उत्पन्न हुए जितने भी गुण हैं वे सब अवयवगुणों के द्वारा ही 
उत्पन्न होते हैं । रूप और रूप वाले द्रव्य का प्रत्यक्ष जसे चक्ष्‌, इन्द्रिय से होता 
है उसी प्रकार रूप त्व जाति एवं रूप के श्रभाव का प्रत्यक्ष भी वक्ष, इन्द्रिय से 
ही होता है। “यो गुणों येनेन्द्रियेण गृह्मते तन्निष्ठा जातिस्तदभावश्च तेनवेन्द्रि- 
येण गह्यते/ न्या० वो० तर्क सँ० 

रस विचार 
जिस गुण का प्रत्यक्ष रसना से होता हँ उसे रस कहते है। यद्यपि रस में 
रहने वालो रसत्व जातिका एवं रस के अभाव का भी प्रत्यक्ष भी रसना इच्द्रिय से 
हो होता है तथापि वे दोनों गुण नही हैं । ऐसा रसना इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होनेवाला 
गुण रस ही होगा दूसरा नहीं । रप्त से अतिरिक्त जो भी रसना इन्द्रिय से ग्राह्म 
हैं रसत्व भ्रादि वे गुण नहीं हैं। रस से श्रतिरिक्त जो रूप-गन्ध आदि गुण है वे 
रसना इन्द्रिय से ग्राह्म नहीं हैं । इस रसना इन्द्रिय से ग्राह्म होता हुआ जो गुण 
है वही रस है । रस केवल दो द्रव्यों में रहता है पृथिवी श्रौर जल में । 
“गुरुणी दे रसवती”. भाषा प्‌० 


भर्थात्‌ गुरुत और रस ये दो गुण एकमात्र पृथिवी और जल में हो रहते 
है श्रन्यत्र नहीं। तेज में एवं वायु आदि द्वव्यों में किसो भी प्रकार का रस नहीं' 
रहता है। रस छ: प्रकार का होता है मधुर ( मीठा ) आम्ल ( खट्टा ) लवण 


( े ) 
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( नमकीन ) कठ्ु-कषाय ( कसियाया ) एवं तिक्‍त ( तीता )। इन छहों रसो की 
उत्पत्ति, उपलब्धि एवं आश्रयता एकमात्र पृथिवी में ही पायी जाती है । जल में 
केवल मधुर रस की ही उपलब्धि एवं उत्पत्ति देखने में श्राती हे, जो। हरीत की 
( हरड़ ) आदि पदार्थों के भक्षण से होती है भ्रन्यथा नहीं । कुछ लोगों ने उसे 
जल श्रौर ऊष्मा के संयोग से उत्पन्न होने के नाते रसान्तर ही मान लिया है । 

कुछ विद्वानों ने “रसो वे ब्रह्म” इत्यादि श्रुतियों के आधार पर ब्ह्म को ही 
रस शब्द से कहा है। वहाँ ब्रह्म करके द्रव्य है, न कि द्रव्य गत गण । साधारण- 
तया इन मधुर आदि रसों को रूप के समान तीन प्रकार का कहा जा सकता है, 
उद्भूत-अनुदुभूत और अभिभूत । इस प्रकार ये मधुर श्रादि रस १८ श्रद्वारह 
प्रकार के हो जाते हैं--छ: उद्भूत छ: भ्रनुदभूत और छ: ही अश्रभिभूत । प्रत्यक्ष 
योग्य रस को उदभूत रस कहते हैं, जैसे हरीतकी श्रादि के खा लेने के पश्चात्‌ 
पिये जानेवाले जल का मधुर रस । स्वयं रसना इन्द्रिय का रस जो कि रस 
ग्राहक है, भ्रनुद्भूत माना गया है एवं जल मिश्चित कटु श्रौषधियों में जो रस है वह 
अभिभूत” रस माना गया है। वह जलका मधुर! रस गौषध के रस से अभिभत्‌ 
है, और भषध पृथिवी है। रसना इन्द्रिय उदभत रस का ही प्रत्यक्ष करने में 
समर्थ है न कि श्रनुद्मूत तथा अभिभूत रस का भी। साथ ही उस रस में रहते 
वाली रसत्व जाति तथा रसाभाव इनका प्रत्यक्ष भी रसना इन्द्रिय से ही 
होता है । 

गुण का जिस इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है उस गुण में रहने वाली जाति 
तथा उस गुण के अंभांव का भी उसी इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है । 

जल को नीरसता का विचार तथा खण्डन 

इंस रंस के विषय में कुछ विद्वानों का कहना है कि जल में कोई भी रस नहीँ 
रहता है, वह सर्वथा नीरस 'द्रब्ध है। आश्रय का स्वरूप ही जल का स्वरूप है, 
ग्र्थात्‌ जल श्राश्रय के स्वरूप से हीं स्वष्पवाला है, स्वयं वह निःस्वरूप है । 
निःस्वरूप तथा निराकांर वस्तु के विषय में यह नहीं कहा जा सकता कि इसमें 
अ्रमुकरूप तथा रंस रहता है। /टिल्नों मूले नैव पत्र न शाखा” श्रर्थात जिसका 
कोई मूल ही नहीं है उसके विषय में पत्ते और शाखा आदि का विचार क्‍या 
करना ? जल में जो रस प्रतीत है वह रस नहीं अपितु रसाभास मात्र है, कारण 
कि जल में स्वयं अपना कोई रस ही नहीं है, वह तो जिस रसवाले दूसरे 
द्रव्य से संयुक्त होता है उंसी द्रव्यांतर के रस से रसवाला कहलाने लगता है | 


( छह ) 
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परन्तु यह कहना सर्वथा अञान्तिपूर्ण है। जल पंच महाभूत द्रव्यों में परिगणित 
है । इनसे विनिर्मित यह पाँचभौतिक शरीर जंसे पृथिवी तत्त्व की अपेक्षा रखता 
है उसी प्रकार जलतत्त्व की भी श्रपेक्षा इसे हमेशा रहती है। शरीर की पुष्टि और 
तुष्टि के लिए स्वंदा किसी पोषक तत्त्व की श्रावश्यकता होती है। उन पोपक 
तत््वों में एक तत्व रस भी है। इतना ही नहीं वहाँ रसत्व को प्रधानता है । 
पोषण रपततत्त्व के विना सर्वथा श्रसंभव है। रस जल का प्रधान गूण है। जल में 
यदि रस का अ्रद्धकार न किया जाय तो शरीर का भरण पोपण ही नितांत 
निराधार तथा असंभव हो जाय । क्षुबा एवं तृषा श्रादि कार्य भी श्रपुर्ण ही रह 
जाय, इसलिये जल में रस का अ्रद्भोकार सर्वथा अ्रवश्यक तथा उचित हैं । रस 
नित्य तथा श्रनित्य दो प्रकार का है। परमाणु स्वरूप का रस नित्य है। इसके 
श्रतिरिक्त सब रस अनित्य हैं । 
गन्ध-विचार 
गंघ वह वस्तु है जो प्रारा इन्द्रिय से ग्राह्म हो और गुण भी हो। कहा भी हँ-- 
“ध्राणग्राह्मो गुणों रूपम्‌” तर्क संग्रह 
प्राण इन्द्रिय से जैसे गंध का प्रत्यक्ष होता है उसी प्रकार गंध में रहने वाली 
गंधत्व जाति तथा गंध के श्रभाव का भी प्रत्यक्ष होता है। प्रथिवी के रूप-रस- 
गंध-स्पर्श ये चारो ही श्रग्मिसंयोग से बदल जाते हैं। भ्रपव्वावस्था ( न पकने 
की श्रवस्था ) में जो गन्ध थी पकने के पश्चात्‌ श्रव वहु गंध उस फल में नहीं 
रही । फल के पक जाने के पश्चात उसमें श्रन्‍्य प्रकार की गंध आा जाती है। 
शअ्रत: ये चारों पृथ्वी में पाकज हैं श्रर्थात्‌ श्रग्मिसंयोग होने से पृथिवी के पहले 
रूप-रस-गंध-स्पर्श ये चारो ही नष्ट हो जाते हैं श्रोर फिर बाद में दूसरे रूप-रस- 
गंध स्पर्श उत्पन्न होते हैं, इसीलिए पृथिवी के रूप-रस-गंध-स्पर्श ये चारों पाकज 
माने गये हैं। पृथिवी में ही एकमात्र गंध की उपलब्धि स्वाभाविक है, भ्न्‍्यत्र 
जल-तेज-वायु में श्रौपाधिक हैं। वायु श्रादि में पार्थिव अंश के मिल जाने ही से 
वायु श्रादि में गंध की उपलब्धि होती है भ्रन्यथा नहीं । किसो दूर प्रदेश में किसी 
फूल आदि की श्रथवा वायु के भोक से गंघानुभूति होती है वहाँ कुछ पृथिवी के 
कण मिले रहते है जिनकी यह गंधानुभूति है । 
क्‍ गन्ध के भेद 
“सौरभश्वासौमश्च स दंधा परिकीत्तित:” भाषा परिच्छेद 
श्र्थात्‌ गंध दो प्रकार का है. सौरभ और सौरभ भेद से | सौरभ नाम सुगंध 


, 
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का है भौर असोरभ नाम दुर्गन्‍्ध का है। इसी को उत्कृष्ट एवं अनुत्कृष्ट (अपक्षण्ट) 
ओर साधारण इन शब्दों से भी कहा जा सकता है। इसी प्रकार उदभत-अ्नुदभूत 
तथा भ्रभिभत इन शब्दों से भी कहा जा सकता है। इस प्रकार इन दोनों को 
तीन तीन भागों में विभाजित क्रके गंध को छ: प्रकार का कहा जा सकता है। 
परन्तु तात्त्तिक हृष्टि से विचार करने पर गंध के नौ भेद हो जाते हैं श्रर्थात 
तीन भर है, सुष्ठु गंध ( सुगंध ) श्रौर दूसरी कुत्सितगंध ( दुर्गन्‍्ध ), एक तीसरी 
गंध श्रोर भी है जिसे उभयमिश्रित भ्रर्थात्‌ कुछ श्रच्छी भर कुछ खराब, दोनों 
मिली हुई । एक कपाल तो दुर्गन्ध पूर्ण है. श्रौर दूसरा कपाल सुगन्धपूर्ण है, उन 
दोनों कपालों से बने हुए घट में साधारण गंध का ही स्वीकार श्रावश्यक हैं । 
लोकव्यवहार में भी ऐसा देखने अ्रथवा सुनने में श्राता है कि यह तो विचित्र सी 
गंध है । यह विचित्र सी गंध ही साधारण उम्रयमिश्रित गंध कहलाती है । पएथिवों 
गंध का भ्राश्रय है, अंयत्र जो गंधानुभूति अश्रथवा गंधोपरूव्धि होती है वह एक- 
मात्र पार्थिव श्रंश के ही श्राधार पर जैसे वायु का एक नाम गंधवाह भी है । 
“परिमलमयमन्यों वांधवों गंधवाह:” श्र तत । 
परंतु इसका यह श्रर्थ नहीं है कि वायु गंध का आश्रय है, श्रपितु वायु के 
द्वारा उड़ाये हुए पाथिव कण ही उस गंध के आ राश्रय हैं वायु सर्वथा निर्गन्ध हैं । 
दूसरी बात यह भो है कि “गंधवाह” छब्द का श्रर्थ है गंध को वहन करने वाला 
शर्थात्‌ एक स्थान से दूसरे स्थान पर ले जानेवाला, ज॑से, भारवाहन-जनतावाहन 
'झादि | वहन-वाहन-वाह ये तीनों शब्द “बहु” प्रपरो धातु से निष्पन्न होते हैँ । 
“बह” बातु का अर्थ प्रापण है श्रर्थात्‌ ले जाना न कि श्राश्रय उसका श्रर्थ है। गंध 
नित्य अनित्य भेद से भी दो भागों में विभाजित किया गया है । प्रथिवी के पर- 
माणु की गंध नित्य होती है, इसकेः श्रतिरिक्तऔऔरर सब गंध श्रनित्य होती हैं । 
द स्पर्श विचार 
एकमात्र त्वचा-इन्द्रिय से जिस गुण का प्रत्यक्ष होता है उस गुण को स्पर्श 
* कहते हैं | 
“त्वगिन्द्रियमात्रग्राद्मों गुण: स्पर्श:” तक से. क्‍ ः 
इसी त्वचा-इन्द्रिय से स्पर्शल्व जाति का तथा स्पर्श के अभाव का भी प्रत्यक्ष 


- होता है। यह स्पर्श पृथिवी-जल-तेज भर वायु इन चार द्रव्यों में ही एकमात्र 
“ रहता है। भ्रन्यत्र द्रव्यों में स्पर्श की अनुभूति देखने में नहीं श्राती है, भ्रतः उन्हें . 


( ७५ ) 
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स्पर्श रहित मानता गया. है। आ्राकाश-काल आदि चार से प्रतिरिक्त सभी द्रव्य 
स्पर्गा दन्‍्य हैं । “चलारि स्पशेवन्ति हि! भाषाप, 


स्पर्श का प्रत्यक्ष केवल पृथिवी-जल-सेज और वायु में ही पाया जाता है। 
इन चारो द्रव्यों के परमाणाझों में रहने वाले स्पर्श का प्रत्यक्ष नहीं हो पाता 
है। स्पर्श के आाश्रयभूत परमाणु का ही प्रत्यक्ष नहीं होता हैं, तव उस परमाणु 
के आश्रित स्पर्श का प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है ? स्पार्शवप्रत्यक्ष मात्र में चाहे 
वह द्रव्य का हो अथवा ब्रव्यत्व एवं द्रव्याभाव का हो, स्पर्ण-स्पर्शत्व एवं 
स्पर्शाभाव का हो, महत्व तथा उद्भूतः स्पर्श विशेषज्ूप से कारण माने गये 
हैं। परमाशणुों में महत्व नहीं, और झ्राकाश-काल भआादि में महत्त्व होने पर 
भी स्पर्श नहीं श्रत: उनका प्रत्यक्ष नही होता है। महत्त्व केवल स्पार्शन प्रत्यक्ष 
के लिये ही अ्रपेक्षित नहीं है अपितु चाक्षुषप्रत्यक्ष के लिये भी वह सर्वथा 
प्रपेक्षित है। स्पार्शन-प्रत्यक्ष में उदभूतरूप श्रनपेक्षित नहीं है, इसी लिये वायु 
के प्रत्यक्ष का श्रनज्भीकार कुछ दार्शनिकों ने किया है। जा लोग वायु का 
प्रत्यक्ष मानते हैं उनके मतानुसार उद्भूतस्पर्श ही एकमात्र स्पा्शन प्रत्यक्ष में 
कारण माना गया है। इसलिये वायु में रूप के न रहने पर भी वायु का 
प्रत्यक्ष स्पर्श आधार पर होने में कोई बाधक नहीं है। वायुप्रत्यक्षवादियों 
का स्पष्ट कथत है कि चारक्ष्‌ पप्रत्यक्ष में जैसे रूप कारण है उसी प्रकार स्पाशंन 
प्रत्यक्ष में स्पर्श कारण है। इस प्रकार अभ्रलग भ्रलग प्रत्यक्ष में प्रत्येक को : 
अलग भलग कारणता है। वाद्य इन्द्रियों से होने वाले द्रव्य के प्रत्यक्षमात्र में 
एक कोई भी कारण नहीं है, न रूप न स्पर्श ही । 


रस भर गन्ध जैसे स्वाभाविक और ओऔपाधिक माने गये हैं उसी प्रकार 
स्पर्श भी स्वाभाविक तथा श्रौपाधिक माना गया है। उदाहरणार्थ, जेंसे जल 
का स्पर्श ठंडा माना गया है परन्तु कभी कभी उपाधिछप कारणुवश उसमें 
उष्ण॒ता की प्रतीति होने लगती है--- 


“उष्णत्वमस्न्यातप्सम्प्र योगात्‌ शैत्ये हि यत्साप्रकृतिर्जलस्य” रघुवंश-पंचमसर्ग 
स्पर्श तीन प्रकार का होता है, उष्णस्पर्श--शीतस्पर्श--अनुष्णाशीतस्पर्श । 
गरमस्पर्श को उष्णस्पर्श कहते हैं, और ठंडे को शीतसरुपर्श, तथा जो स्पर्श 
उभयमिश्रित हो भ्रर्थात्‌ कुछ ठंडा कुछ गरम उसे अ्रनुष्णाशीतस्पर्श कहते हैं । 
यह स्पर्श पूर्वोक्त प्रारम्भिक चार द्रव्यों में रहता है, जिनमें से पृथिवी और 
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'चायु में श्रनुष्णाशीतस्पर्श रहता है, जल में ठंडा और तेज में गरम। इन तीन 
प्रकार के स्प्शों में से प्रत्येक को तीन तीन प्रकार का माना गया है, उद्भूत- 
अनुदभूत तथा अ्रभिभूत भेद से। इन भेदों के आधार पर यह स्पर्श नौ-प्रकार 
का हो जाता है। पाकनिर्माण करनेवाली रसोई घर की अग्नि में उद्भूत 
उष्णास्पर्श है। सुवर्णरूप तेज में जो उष्णस्पर्श है वह पाथिवभाग से श्रभिभुत 
है, एवं तेज के परमाणु में जो उष्णस्पर्श है बह अनुद्भूत स्पर्श है। इसी प्रकार 
'शत्य-पावनल्वविद्विष्ट गंगा जी के जल में जो शीतस्पर्श वह उदसूतस्पर्श है । 
उस जल के परमाणुझों में रहने वाला शीतस्पर्श श्रनुदभूत है। जल में जो 
'उष्ण॒स्पर्श का कभी कभी भान होता है वह एकमात्र तेज के संयोग से। इसी 
'अकार वायु में जो शैत्य की उपलब्धि हो रही है श्रथवा उष्णस्पर्श भासमान 
“हो रहा है वह भी एकमात्र जल के श्रथवा तेज के भाग से, वायु के वास्तविक 
अनुष्णाशीत स्पर्श के श्रभिभत हो जाने के कारण ही हो रहा है। कतिपय 
विद्वानों का यह भी कहना है कि हम लोग किसी भी वस्तु को छूने के पश्चात्‌ 
'उसमें कठित अथवा कोमल स्पर्श का अनुभव करते हैं। इससे कठिन और 
'कोमल ये भी दो प्रकार के स्पर्श सिद्ध हो रहे हैं। परन्तु यह पक्ष ठीक 
"नहीं है । व्यवहार तथा अनुभव के आधार पर संयोग कठिन अथवा कोमल 
'नहीं मालूम देता है श्रपितु स्पर्श ही को कठिन श्रथवा कोमल कहा जा 
'सकता है। इसलिये कठिनत्व श्रौर कोमलरूत्व को स्पर्शगत ही धर्म स्वीकार 
करना होगा । इसके अतिरिक्त यह भी है कि कठित अथवा कोमल यदि संयोग ही 
'होता तो संयोग का जसे चक्तु से प्रत्यक्ष होता है वैसे ही कठितत्व भर कोमलत्व 
इन धर्मों का भी चक्षु से प्रत्यक्ष होना चाहिये, परन्तु ऐसा भी श्रनुभव में नहीं 
आता है, कारण कि संयोग का दूर से भी प्रत्यक्ष होता है। कठितता एवं कोम- 
'लता का अनुभव किसी भी वस्तु के अन्दर दूर से करने में नहीं भ्राता, भ्रपितु 
'उस बस्तु को छूने के पश्चात्‌ ही हम उसमें कठिनता एवं कोमलता का अनुभव 
'कर पाते हैं, श्रत: यही स्वीकार करना होगा कि कठिनता और कोमलता स्पर्श 
में रहने वाले धर्म विशेष हैं न कि संयोग में । 

स्पर्श भी नित्य और अनित्य भेद से साधारणतया दो प्रकार का है। प्ृथिवी 
जल-तेज और वायु इन चारो द्र॒व्यों के परमाणुओं में रहने वाला स्पर्श नित्य 
है । श्रन्यत्र अर्थात्‌ दयणुक से लेकर स्थल पृथिवी पर्यन्त पृथित्री में तथा तथाविध- 
जल-तेज एवं वायु में सब स्पर्श अनित्य हैं। स्पर्श के पाकज और अ्रपाकज ये 
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दो भेद और माने गये हैं। पाक' नाम तेज: संयोग का है उससे उत्पन्न होने 
वाला स्पर्श पाकज कहा गया है। भगिनि या सुर्य किरण श्रादि तेज के संयोग से 
उत्पन्न होने वाला स्पर्श पाकज' स्पर्श माना गया है। आराम श्रथवा कट॒हल आदि 
पदार्थों के साथ भगवान भास्कर की किरणों का संयोग बराबर होते २ वे कोमल 
हो जाते हैं। इसके पूर्व में उनका स्पर्श काठन था। श्रत: यह कोमलस्पर्श ही 
पाकजस्पर्श है। यही स्पर्श पकने के पुर्बेंकाल पर्यन्त अपाकज कहलाता था । 


पाकज प्रक्रिया विचार 

रझरूप-रस-गन्ध-स्पर्श इन चारों का श्रग्नमिसंयोग से परिवर्तन श्र्थात्‌ पुर्बव॑रूप का 
नाश और रूपान्तर की उत्पत्ति पृथिवी में ही मानते हैं। इसलिये पृथिवी में हो 
इन सबका पाक से परिवतंन देखते हैं भ्रन्यत्र नहीं। जल को सैंकड़ों बार तपाने 
प्र भी उसमें रूप-रस श्रादि का पाक से परिवर्त्तन नहीं देखते हैं। जल में 
सुगन्ध भ्रथवा दुर्गघ एवं उष्णता श्रौपाधिक है, पाकज नहीं है ऐसा अन्वय- 
व्यतिरेक के द्वारा निश्चय किया जा चुका है। एवं वायु में भी शीतस्पर्श तथा 
उष्णस्पर्श औपाधिक हैं। प्ृरथिवी में जो एकमात्र शीतस्पर्श की प्रतीति होती 
है वह भी श्रौपाधिक है । 

पृथिवी में पाक होता हैं इस विषय में न्याय तथा वेशेषिकों के भिन्‍न २ मत 
पाये जाते हैं। वशेषिकों का कहुना है कि--- 


“तुन्नापि परमाणौं स्थात्‌ पाको वशेषिके नये” भाषापरिच्छेंद । श्रर्थात्‌ 
वैशेषिक दार्शनिक लोग परमार में ही पाक मानते हैँ । परमाणु में पाक होता 
है इसका अर्थ यह है कि अवयव ही में पाक होता है। परमाणु भी एक अवयव 
है। अभिप्राय है कि कच्चे घड़े को पकाने के लिये कुम्हार शभ्रावे के भ्रन्दर 
जब श्यामघट को रखता है तब उस घट के आरंभक परमाणशाश्रों के साथ 
ग्रत्यन्त वेगवाले अग्निस्पतेज का श्रभिधाताख्य श्रथवा नोदनाख्य योग होता 
है । उस संयोग से उन परमाणुओं में क्रिया उत्पन्त होकर उनका परस्पर में 
विभाग हो जाता है। इस विभाग से फिर परमासुम्रों का दृयणुकरूप कार्य 
आरंभ संयोग नष्ट हो जाता है। उस अ्रसमवायिकारणरूप संयोग के नाश हो 
पर दृयर[करूपकार्य का भ्रवश्य ही विनाद्य हो जायगा । दयणुक के नाश से फिर 
ज्यशुक का नाश, और चसरेणु के नाश से चतुरणुक का नाश, शोर चतुरणुक 
के नाश से पञ्माणुक दक का विताश हो जाता है। इस प्रकार दृयणुक से लेकर 
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घटपर्यन्त का विनाश हो जाता है। केवल स्वतस्त्र परमाणु ही अ्रवशिष्ट रह जाते 
हैं । उन परमाणुओं के साथ फिर अग्नि का संयोग सम्बंध होता है, जिस सम्बंध 
से पहले रूप-रस आदि की निवृत्ति होकर फिर दूसरे रक्त रूपादि उत्पनन्त हो 
जाते हैं । इसके पश्चात्‌ प्राणियों के अ्रहष्टछ्प कारण सामग्री वक्ष विलतक्षण 
अग्निसंयोग से उन रक्तपरमाणओों में फिर क्रिया उत्पन्त होतो है ॥ 


संख्याविचा[र 


“एक” “हू?” “त्रीरि” श्रर्थात्‌ यह एक है, ये दो हैं, ये तीन, इस प्रकार 
के व्यवहार का जो भ्रसाधारण कारण है उसे संख्या कहते हैं। “अथ एक:--- 
ही इत्याकारक॑ ज्ञानं यदि सविषय॑ स्यात्तदा तत्परिशेषेण स्वविषयसंख्यां 
साधयेत्‌, तत्रादों तज्ज्ञानस्य सविषयत्वे कि मानमितिचेन्त। एसादिज्ञानं 
“एकादिविषयकज्ञानम्‌” “निविषयं चेति व्याघातात। ऐक:-दो इत्यादि 
प्रत्ययानां वेलक्षण्यानुपपत्तिप्रसड्भाच्च” विलासिनी 


श्र्थात्‌ यह एक है, ये दो हैं यह ज्ञान यदि सविषय ( विषय वाला ) हो तो 
परिशेषानुमान के श्राधार पर वह अपने विषय भूत संख्या को अ्रवश्य ही सिद्ध 
करेगा। परन्तु वहाँ भी प्रश्त है कि एक:---हढोी यह ज्ञानं सविषय है, अ्रथवा- 
निविषय ? यदि सविषय है तो उसके सविषयत्वे क्‍या प्रमाण है? ऐसा भी 
नहीं कहा जा सकता है, कारण कि एकादिज्ञानें एकादिविषयक होता है उसे 
निविषय कहने में वाणी का व्याधात दोष श्रा जाता हैं। दूसरी बात यह 
भी है कि “एकः” “'द्वोे” यह एक है, ये दो हैं इत्यादि प्रतीतियों में कोई 
अन्तर भी नहीं रह जायगा । विषयशेद प्रयुक्त ही ज्ञानों में भेद माना गया है । 
“/एक:” “द्वो” इत्यादि ज्ञान को निविषय जब कहा जाय तो भेद कि प्रयुक्त 
होगा ? यदि वे ज्ञान सविषय होते तो यह कहा जा सकता था कि “एक?! 
इस ज्ञान का विषय “एकत्व” संख्या है, और “दो” इस ज्ञान का विषय 
“हित्व” संख्या है इत्यादि। निविषय मानने पर भी यह श्रापत्ति खड़ी हो 
सकती है कि “एक:” “द्वै” इत्यादि प्रतीतियों में कोई श्रन्तर ही नहीं रह जायगा। 
अब यहाँ पर एक प्रश्न यह है कि “एकः:” “द्वै” इत्यादि ज्ञान अथवा वाक्‍्य- 
प्रयोग के आधार पर संख्या को इन परिगरित सात पदार्थों से अतिरिक्त श्रष्टम 
पदार्थ ही क्यों न मान लिया जाय ? इसका उत्तर यही है कि संख्या को सात 
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पदार्थों से श्रतिरिक्त पदार्थ माना जा सकता है, परन्तु फिर पदार्थों की संख्या 
सात न रहकर श्रनन्‍्त हो जायेगी, श्रर्थात्‌ पदार्थों को अ्रसंख्य भौर अ्वन्‍्त मानना 
पड़ जायगा । संख्या को अतिरिक्त पदार्थ मानने पर संख्या में भी संख्या का 
स्वीकार करना श्रावश्यक हो जायगा । एके द्वव्यं, द्वे द्रव्ये, त्रोणि द्रव्यारि, एवं 
एक॑ रूपम्‌, ढं रूपे, मौरिए रूपाणि, तथा नव द्रव्याणि, चतुर्विशति गुणा: परूच 
कर्माणि इत्यादि प्रतीतियों के आ्राधार पर जैसे द्वव्य-गुश-कर्म श्रादि पदार्थों में 
संख्या का स्वीकार करना पड़ता है उसी प्रकार एकम्‌ एकल्वम, दो एकत्वे, त्ोरिण 
एकत्वानि, इत्यादि प्रतीतियाँ:भी देखने में श्राती हैं, भ्रतः इन प्रतीतियों के 
आधार पर संख्या में भी संख्या मानती पड़ जायगी। अनवस्थितप्रम्परा की 
आ्रापत्ति लग जायगी । श्रत: संख्या को भी गुण कर्म श्रादि को तरह श्रतिरिक्त 
पदार्थ न मानकर द्रव्यमात्र वृत्ति ही एक गुण मानना होगा। एवं “एकंरूपम्‌/ 
“हू रूपे” “ब्रीणि रूपाशि” इस प्रकार गुणों में जो संख्या का व्यवहार होता 
है वह संख्या वास्तविक में गुणरूप है ही नहीं, वह संख्या श्रपेज्षा बुद्धि विशेष- 
विषयत्वरूप मात्ती गयी है। मीमांसक प्रभ्ुतिदर्शनिक संख्या को गुणस्वरूप न 
मानकर उसे अतिरिक्त पदार्थ मानते हैं। 


सख्या के भेद 


“एकादिपदप्रवृत्तितिमितं संख्या” श्रर्थात्‌ जो एक-दो इत्यादि पदों की 
प्रवृत्ति का निमित्त होता है उसे संख्या कहते हैं। “अयमेक:” “इमौ द्वौ 
इत्यादि स्थलों में एक:-द्वौ इत्यादि पदों का प्रवृत्तिनिमित्त एकत्व-द्वित्त आदि 
को माना गया है उसी का नाम संख्या है। यह संख्या एकत्व से लेकर पराछद्ध 
पर्यन्त होती है। परा्े संख्या से आगे भौर कोई संख्या नहीं है। कुछ 
गणितवेत्ता लोगों का कहना है कि जैसे एक को दो से गुणा करते पर द्वित्व 
संख्या आजाती है, एवं एक को दश से गुणा करने पर दश्षत्व संख्या का 
लाभ हो जाता है। दस को दस से गुणा करने पर शतत्व संख्या लब्ध होती है। 
शत को दस गुणा करने से सहख॒त्त संख्या का लाभ होता है सहस को दस 
गुणा करने पर श्रयुतत्व संख्या लब्ध हो जाती है। श्रयुतः को दष्गुरिणत करने 
से लक्षुत्व संख्या आजाती है। लक्ष को दशगुणित करने पर नियुतत्व संख्या की 
प्राप्ति होती है। नियत को दह्य गुणा करने पर कोटित्व संख्या का छाभ होता 
है। कोटि के दश गुणा से श्रबु रत्व, भौर भ्रबुर के दश गुणा से बुन्दत्व, बृन्द 
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के दशगुणा से खबत्व, खब॑ के दशगुणा से निखर्वत्व, निखर्व के दशगुणित होने 
प्र शंखत्व, शंख को दश गुणा करके पदमत्व, पद्म की दशगुणितसंख्या 
सागरत्व, सागर की अन्त्यख, और अन्‍न्त्य की दशगुणित संख्या मध्यत्व, मध्य 
की दशगुरित पराद्धत्व संख्या को माना गया है। इस प्रकार एकत्व से लेक 
प्राद्धत्व पर्यन्त संख्या के श्रद्वारह भेद माने गये हैं । 


/एक दंश शर्त चेब सहख्मयुतं तथा । लक्षं चनियुतं चैव कोटिर बुबमेव 
च ॥१॥ :वृन्द ख्बों निखवंश्व शद्भु पदभो व सागर:। अंत्यं मध्यं परगर््श्न 
दशवृद्धया यथाक्रमम्‌ ।। २ || विष्णु पुराण 

परन्तु ये भेद उतने युक्तियुक्त तथा प्रमाणपरिष्क्ृत नहीं प्रतीत होते हैं । 
जब द्वित्व-त्रित्त आदि संख्या का व्यवहार भी स्पष्ट देखने में श्राता है, तब 
क्या कारण है कि दशत्व-शतत्व श्रादि संख्याओं को मुख्य कहा जाय और 
को गोौण इत्यादि ? कुछ विद्वानों का यह भी कहना है कि संख्या केवल दो ही 
प्रकार की होती है, एकत्व तथा अ्रनेकत्व । एकत्व संख्या नित्य और अनित्य 
भेद से दो प्रकार की है। नित्यों में रहने वाली एकत्वसंख्या नित्य और अनि- 
त्यों में रहने वाली अनित्य । अनेकत्व संख्या सर्वथा अनित्य ही होती है, अनेकत्व 
संख्या श्रर्थात्‌ द्विख-त्रित्व से लेकर पराद्धपर्यन्‍्त संख्या अ्रपेज्ञा बुद्धिजन्य होती 
है, तथा अपेक्षाबुद्धि के नाश्ष से उसका नाश ही जाता है। “अपेक्षाबुद्धनाशान् 
नाशस्तेषां निरूपित:” भाषा-परिच्छेद | यह अ्रनेकत्वसंख्या अ्रनेकद्रव्यों के ही 
श्राश्चित भी होती है। दो घटों में रहने वाली द्वित्व संख्या उन दो ही धढों के 
श्राश्चित होगी, तीन धढटों. में रहने वाली चित्वसंख्या तीन ही धट्ठों में रहेगी ॥ 
इसी प्रकार चतुष्टत्व संख्या श्रादि के विषय में समझ लेना चाहिये । 


अनेकत्वसंख्या का नियामक पर्याप्ति सम्बन्ध-द्वित्व-त्रिख से लेकर परा'छ्धत्व- 
पर्यन्त अनेकत्व संख्या का नियामक सम्बन्ध पर्याप्ति तामक सम्बन्ध माना गया 
हैं। “अनेकाश्रयपर्याप्ता एते तु परिकोर्तिताः” माषा पृ० 

यद्यपि द्वित्व-त्रित्व श्रादि श्रभेकत्वरसंख्या समवायसस्बन्ध से भो अपने आश्रय 
में रह सकती हैं, परन्तु समवाय सम्बन्ध को अनेकत्वसंख्या का नियामक मानने 
पर “एको द्वौ” “अ्रयं द्वौ” इत्यादि प्रतीतियों की आ्रार्पात्त लग जायगो, जा [क 
सर्वथा अ्रनुभव विरुद्ध है। “एको न द्वौ” “अ्रय॑ न ढ्वौ” इत्यादि प्रतीतेयां छोक- 
व्यवहार में देखने में श्राती हैं अग्रत: इन दिंल-त्रित्त श्रादि अ्रनेकत्व संख्या का 
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पर्यात्त नामक सम्बन्ध को ही नियामक मानना होगा । पर्याप्ति नामक सम्बंध के 
नियामकत्वपक्ष में आवश्यक नियम बन जाता है कि-- 


“उभ्यत्वम्‌ उभयत्रेव पर्याप्त नत्वेकत्र” प्नलक्षुणों 


प्र्थात्‌ उभयत्व ( द्वित्व ) जैसे पर्याप्ति सम्बंध से उभय ( दो ) ही में रहता 
है, एवं त्रित्व तीन ही में रहता है न ज्यादा में और न कम में । इसीलिए “इसमौ 
दर” “इसमे त्रय: इत्यादि प्रतीतियाँ उपपन्न हो जाती हैं, श्र “एको द्वा” तथा 
“धग्रयं द्ौ” थे सब प्रतीतियाँ सर्वथा अ्नुपपन्त हो जाती हँ। इसी प्रकार 
'शतत्व संख्या सौ ही में रहेगी । अन्य भी सब संख्याए श्रन्युनानतिरिक्तवृत्ति पर्याप्ति 
सम्बंध से ही हो सकती हैं । 


श्रपेक्षा बुद्धि विचार 


अपेक्षा वद्धि का लक्षण विश्व नाथपञ्चानन ने यह बतलाया है--- 
“अ्रतेक कत्व बद्धियाँ सापेज्ञाब॒द्धि रिष्यते” भा. प 


श्र्थाव्‌ अनेकों में एकत्व की अलग २ जो बुद्धि अथवा अनेक एकत्वों को 
विषय करने वाली जो बुद्धि, उसे भ्रपेज्ञाबुद्धि कहते हैं, जैसे “अयमेक-अ्रममेक:”” 
भ्रथवा “अयमेक), अयमेक:, अभ्रयमेक:” यह अ्रपेक्षावुद्धि तीन एकत्वों को विषय 
करने वालों है । इसलिए इस शभ्पेक्षाबुद्धि से त्रित्वसंख्या को उत्पत्ति होती है । इसी 
प्रकार शभ्रागे चतुष्टत्व तथा पञ्चल् षट्ल आदि प्रथम छुंण में दो एकत्वों को विषय 
करनेवाली श्रपेक्षाब॒ुद्धि उत्पन्न होती है। दूररे क्षण में उन दोनों घटों में द्वित्व 
संख्या उत्पन्न होती है | उस द्वित्ल संख्या का वे दोनों घट समवायिकारण हैं, श्रौर 
/ उन दोनों घटों में विद्यमान दो ऐकत्वसंख्या असमवायिकारण होती हैं। श्रपेज्षा- 
बद्धि स्वयं निमित्तकारण है। तृतीत क्षण में विशिष्ट बुद्धि के कारणीभूत विशेषण 
ज्ञान “द्वित्व-द्विलवत्वे”” इत्याकारक प्रत्यक्षात्मक ज्ञान का उदय हो जाता है। इसी 
को निविकल्पक प्रत्यक्षात्मक ज्ञान भी कहते है । चतुर्थक्षण में उस निरविकल्पक 
प्रत्यक्षात्मक ज्ञान स्वरूप विशेष॑णा ज्ञांन के द्वारा द्विवत्वधर्म विद्विष्ट द्वित्व का 
“इर्द द्वित्वम्‌” इत्याकारक सविकल्पक प्र॒त्यंज्ञात्मंक विशिष्ट ज्ञान उत्पन्न होता हूँ, 
क्यों कि विशिष्ट बुद्धि में विशेषण ज्ञान कारण ' होता'है। उस 'निविकल्पक 
प्रत्यक्ष से उस अपेक्षावृद्धि का नाश भी उसी क्षण में हो जाता है। पंचमक्षण में 
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“इमी दौ” “दो घटौ” इत्याकारक विशिष्ट वेशिष्य्यावगाही प्रत्यक्षात्मक ज्ञान 
उत्पन्त होता है। जपेक्षाब॒द्धि के नाश से द्वित्व का नाश हो जाता है। इसीलिए 
अपेक्षाबुद्धि को तीन क्षुग स्थायी माना जाता है, अन्यथा श्रपेक्षाबुद्धि को यदि दो 
क्षणमात्र स्थायी माना जाय, तो निविकल्पक ज्ञान की उत्पत्तिकाल में श्रपेक्षा बुद्धि 
का हो नाश हो जायेगा। श्रपेज्षाबुद्धि के नाश से द्वित्त का भी नाश हो जायेगा, 
फिर द्वद्वव्ये! द्वित्व का प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा। द्वित्ब के प्रत्यक्ष के उत्पत्तिक्षण 
में विषयरूप ( द्वित्वकूप ) कारण ही नहीं है भ्ौर चक्षु श्रादि इन्द्रियों से प्रत्यक्ष 
समान कालीन विषयों का ही ज्ञान होता है। इसलिए द्वित्व के प्रत्यक्ष की 
अनुपपत्ति के भय से द्वित्व प्रत्यक्ष ही श्रपेक्ञाबुद्धि का नाशक हो सकता है। 
अ्पेक्षाब॒द्धि के नाश से द्वित्व का नाश होता है। अश्रतः श्रपेक्षाबुद्धि ही दवित्व का 
उत्पादक है और वही नाशक भी है। इसलिए चंत्र की श्रपेज्षाबुद्धि से उत्पन्न 
होनेवाली द्वित्व-त्रित्व आदि संख्या का प्रत्यक्ष चेत्र ही कर सकता है और मैत्र 
की श्रपेज्ञाबद्धि से उत्पन्त होने वाली द्वित्व एवं त्रित्व आदि संख्या का प्रत्यक्ष 
मंत्र ही कर सकता है । 


“अत एव तत्पुरुषीयाष्पेक्षाबुद्धिजन्य द्वित्वादिक तेतैव गह्मयते इति कल्प्यते भा०प० 
जगत की उत्पत्ति के कारणीभृत परमाशाम्रों के अतीन्द्रिय होने के नाते 
उनमें “अ्रयमेक:” “अयमेक:” इत्यादि रूप से होनेवाली अक्षपेक्षाबुद्धि अ्नुपपन्न 
है तो वहाँ द्वित्व की उत्पत्ति कैसे संभव हो सकनी है ? इसका उत्तर है कि-- 
“अतीन्द्रिये दधणुकादौ भ्रपेक्षाबुद्धि योगिनाम्‌ । सर्गादिकालीन परमाण्वादौ ईश्वरी- 
या पेक्षाबुद्धि: ब्रह्माण्डान्तरवर्तियोगिनामपेक्षा बुद्धिर्वा द्वित्वादि कारणम्‌” भा, प, 


अर्थात्‌ इन्द्रियों से श्रगम्य अतीन्द्रिय पदार्थों में (परमाणु तथा दृयरणुक आदि 
में ) योगो छोगों की अ्रपेज्षाबुद्धि के आधार पर ही द्वित्व संख्या की उत्पत्ति होती 
है। सृष्टि के आदिकालीन परमाणुओ्रों में ईश्वरीय अ्रपेन्षाबुद्धि श्रथवा ब्रह्माण्डा- 
न्तर में रहने वाले योगियों की श्रपेन्षाबुद्धि को ही द्वित्वोत्पत्ति को कारण मानना 
उचित है । ह 
कुछ गरितज्ञ विद्वानों का यह भो कहना है कि केवल एकत्व संख्या का ही 
अज्भीकार आवश्यक है। उन्तका कहना है कि बड़ी से बड़ो संख्या एकत्व के 
आ्राधार पर ही संपन्‍न हो पाती है, जैसे दो एकत्व सख्याञ्रों से द्वित्वः संख्या की 
उत्पत्ति होती है। तीन एकत्वसंख्याओं के श्राधार पर तित्वसंख्या की उत्पत्ति 
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होती है । इसी प्रकार चतुष्टव .पञ्मव्व श्रादि संख्याञ्रों के विषय में भी समझ 
लेना चाहिए। पर जहाँ एकत्व संख्या का ज्ञपत भ्रनियत रूप से होता है वहाँ 
एकत्व, द्वित्व त्रित्व तथा चतुष्टत्व श्रादि संख्याश्रों से भिन्‍न एक विलक्षुण वहुत्व 
संख्या ही उत्पन्न हो जाती है, ऐसा कन्दलींकार का मत है। सेना अ्रथवा वन 
आदि स्थलों में देखने में स्पष्ट आता है कि यह बहुत बड़ा बन है, श्रथवा यह्‌ 
बहुत बड़ी सेना है इत्यादिरूप से वहाँ बहुत्व संख्या का ही ब्यवहार होता है । 
वहाँ त्रित्व या द्वित्व श्रीद संख्याश्रों का व्यवहार कोई नहीं करता देखा जाता 
है | इस विषय में उदयवाचार्य का कहना हैं कि जिस बहुत्वसंख्या को कन्दलीकार 
ने त्रित्व श्रादि संख्याश्रों से भिन्‍न माना है वह बहुत्वसंख्या वास्तव में श्रित्व 
आ्रादि संख्याश्रों से भिन्‍न नहीं है अपितु अभिन्‍न है । 

“तथा च बहुत्वसंस्या न त्रित्वादिपरार्धत्वान्ताग्यतम भिन्‍ना किन्तु तदात्मिक 
वेतिभाव: । विलासिनी 


श्र्थात्‌ त्रित्व चतुष्ट्व भ्रादि संख्या से श्रतिरिक्त बहुत्वसंख्या कोई चीज नहीं 
है। इसी लिए सेना एवं वन भ्रादि स्थलों में हजार श्रादि का जहाँ व्यवहार होता 
है वहाँ सहस्रत्व संख्या रूप ही बहुत्व है। इसलिए अ्रनुभव के श्रनुरोध से यह 
मानना होगा कि बहुत्वसंख्या त्रित्व श्रादि से सवंथा अश्रभिन्‍त हूँ । त्रित्वत्व आदि 
का व्यापक ही बहुत्वत्व जाति है। इसीलिए “इतो बहुतरंयं सेना इति प्रतीति 
रुपपच्चते, बहुत्वस्य संख्यांतरत्वे तु तत्तारतम्पाभावात्‌” भा० प्‌० 

इस सेना से यह सेना बहुत बड़ी है, श्रन्यथा बहुत्व संख्या को यदि त्रित्व 
आदि :संख्याश्रों से भिन्‍त माना जायगा तो कन्दलीकार के मत में स्वकी भ्रपेक्षा 
स्व में व्युनाधिक्यभावरूप तारतम्य नहीं बनेगा । 


परिमाण विचार 
“भ्रय मणु:” “अ्रयं महान” “अं हस्व:” “अय॑ दीर्घ:” 
भ्र्थात्‌ यह अणुत्वपरिमाणवाला है, यह महत्त्वपरिमाणवाला है, यह लम्बा 
भौर यह छोटा है । इस प्रकार का जो प्रत्यज्ञात्मकव्यवहार होता है उस व्यवहार 
का अ्रसाधारण कारण परिमाण को ही माना गया है । 
“मानव्यवहारासाधारणं- कारणं परिमाणम्‌” तर्क सं० 
“परिमाणं भवेन्मानव्यवहार॒स्य कारणम्‌ । 
ग्रणु दीर्घ' मह॒दधस्वमिति तदमेह ईरित:” ॥ भाषा प्‌. 


( झ४ड ) 


गुण विचार 


“पानव्यवहार विषयवृत्तिगुणत्वव्याप्तजातिमत्‌ परिमाणप्” गुरुमुख से श्रुत । 

श्र्थात्‌ परिमाण के व्यवहार के विषय में रहने वाली जो गुणत््र का व्याप्य 
जाति उस जाति वाले गुण को परिमाण माना गया है। उस परिमाणत्व जाति- 
वाला परिमाणमात्र होगा, जेसे घटत्व जाति वाले समस्तघट हैँ, पट्त्वजाति वाले 
समस्त पट होते हैं इत्यादि । 

परिमाण नौ द्वव्यों में रहता है। वह दिल्‍्यब्रव्यों में ( श्राकाश परमाणु 
आदि में ) नित्य है। प्ृथिवी-जल-तेज-वायु इन चार शअ्रनित्य द्रब्यों में अनित्य 
माना गया है। अ्रणुत्व-महत्त्व दीघ॑त्व-हस्वत्व भेद से' वह परिमाणा चार प्रकार 
का होता है। परमश्रणुत्त मध्यमअखुत्व-परममहत्त्व-मध्यममहतत्वः परमहस्वत्व- 
सध्यमहृस्वत्व-परमदीर्धत्व-मध्यमदीर्घत्व-इन अवान्तर भेदों के द्वारा वह श्राठ 
प्रकार का हो जाता है। पृरथिवी-जल-तेज-वायु इत चार भूत द्रव्यों के प्रमाणुओं 
में तथा मन में प्रमश्रणुत्व एवं परमहस्वत्व परिमाण रहता है। आकाश-काल 
दिशा तथा आत्मा इन चार नित्य द्वव्यों में परममहत्त्व तथा परमदीर्धत्व परिमाण 
रहता है। एवम्‌ पृथिवी-जल-तेज-बायु तथा चसरेणा से लेकर घट-पटठ आदि समस्त 
कार्यद्रव्यों में मध्यममहत््व तथा मध्यमदीर्घल परिमाण रहता है । द्वयरणुक में 
मध्यमश्नरुत्व तथा मध्यमहस्वत्व परिमाणा रहता है। 

अनित्यपरिमाण विचार 

अनित्यपरिमाण तीन प्रकार का होता है--संख्यामात्र जन्य, परिमाणमात्र 
जन्य, और प्रचयमात्र जन्य, श्रर्थात्‌ केवल संख्या से उत्पन्न होनेवाला, परिमाण- 
मात्र से उत्पन्त होनेवाला, और प्रचयमात्र से उत्पन्त होनेवाला । 

“संख्यातः परिमाणाच्च प्रचयादषि जायते” भाषापरि० 
संख्यामात्रजश्थ परिमारा 

दो परमाणु ईश्वरीय चिकीर्षावश अश्रथवा प्राणियों के अदृष्टबवध् परस्पर में 
संयुक्त होकर द्ृयणुक को उत्पन्त करते हैं। उन दो परमाणुओों में रहने वाली 
दिवत्व संख्या ठयणुक के परिमाण का कारण बनती है। दुवयणुक परिमाण 
मध्यमश्रणुत्व एवं मध्यमहस्वत्व माता गया है। बसरेणु का परिमाण दवयणुकों 
में रहने वाली नित्व संख्या से उत्पन्त होता है यहाँ पर एक यह प्रश्न उपस्थित 
होता है कि जैसे घट-पट आदि कार्यद्रव्यों के परिमाण के प्रति सर्वत्र कारण के 
'परिमाण को ही कारण माना गया है, फिर क्‍यों दवयणुक के परिमाण के प्रति 


( पहूँ ) 


वेशेषिक दर्शन 


परमाणु के परिमाण को अथवा त्रसरेणु के परिमाण के प्रति दवयणुक के परि* 
माण को कारण न मानकर उसमें रहने वाली संख्या को कारण माना जाता है ९ 
इसका उत्तर है कि अभ्रणुपरिमाण किसी के प्रति भी कारण होता ही नहीं है । 


“पारिमण्डल्यभिन्तानां कारणलवमुदाहुतम्‌”” भाषापरि० 


पारिमण्डल्य से भिन्‍नों का “कारणत्व” साधर्म्य ( समानधर्म ) होता 
है। पारिमाण्डल्य श्रणुपरिभाण को कहते हैं। श्रत: कारणत्व जितने भी 
श्रणुपरिमाण हैं उन सबों का धर्म नहीं है श्रर्थात्‌ उनमें कारणत्व धर्म॑ 
नहीं रहता है। कोई भी श्रशुपरिमाण किसी भी परिमाण का कारण 
नहीं होता है। श्रणुपरिमाण किसी भी परिमाण का श्रारस्मक नहीं हो सकता 
है--तापि परमाणुपरिमाणं दवयणुकपरिमाणकारणं नित्यपरिमाणत्वत्त 
श्राकाशादि परिमाणवत्तु, श्रणुपरिमाणत्वात्‌ मन: परिमाणवत्‌। एवं चसरेणु 
प्रिमाणं प्रति इबयणुकाणु परिभाणानां व आरंभकत्वे व्यणसुकस्याउशुत्वमेव 
स्थात्‌ न महत्वम्‌ ।!--विलासिनी टीका । परिमाण की कारणता के विषय में 
ऐसा कहा है कि--श्रणुपरिमाण यदि कारण होगा तो स्वाश्रय से उत्पस्त कार्य- 
द्रव्य के परिमाण का ही कारण हो सकता है। परल्तु प्रकृत में वह विल्कुल 
संभव नहीं है। परिमारण के विषय में ऐसा मियम है कि परिमाण अपने सजातीय 
एवं अपने से उत्कृष्ट परिमाण को ही उत्पन्न करता है। उत्कृष्ठता तरप एवं 
तमप्‌ प्रत्यय प्रयुक्त मानी गयी है। उदाहरणार्थ कपाल के महृत्परिमाण से 
ग्ररबव्ध घट का परिमाण कपाल के परिमाण से बड़ा श्रर्थात्‌ महत्तर होता है । 
इसी प्रकार परमाणु के परिमाण से जब कि दवयणुक का परिमाण उत्पन्न 
होगा तो वह परमाणु से उत्कृष्ट होगा भ्रर्थात्‌ श्रणुतर होगा । इससे फिर चसरेशा 
का जो परिमाण उत्पन्न होगा वह श्रणुतम हो जायगा, इस प्रकार फिर त्सरेणु 
का प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा, और (फिर घट आदि का भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा--- 


“तद्धि स्वाश्नया ख्पद्रव्यपरिमा णरम्भक॑ भवेत्‌ तच्च न संभवति परिमाणस्य 
स्वसमानजातीयोत्कृष्ट परिमाशणजनकत्वनियमात्‌ । मह॒दारूधस्य महुत्तरलवत्‌ 
अशुजन्यस्याणुतरत्वप्रसज्भात्‌” । 

इसलिये श्रशुपरिमाण को कारण न मानकर श्रणुद्रव्यनिष्ठ द्वत्व श्रथवा' 
त्रित्व श्रादि संख्याश्रों की कारण मात्रा गया है। अ्रतः वह दवयणुक अ्रथवा 
त्रसरेणु का परिमोण संख्याजन्य होता है । वह परमाणुगतदि्वित्वसंख्या दवयणुकः 


( छु$ ) 


गुण विचार 


के परिमाणा का असमवायिकारणा मातरी गयी है। दवयरुकगतत्रित्वसंख्या 
त्रसरेणु के परिमाण का असमवायिकारण मानी गयी है। 


प्रिमाणजन्य परिमाण विचार 

घट-पट आदि समस्त प्रत्यक्षयोग्य कार्यभूत द्रव्यों का परिमाण घद-पट 
श्रादि द्रव्यों के कारणीभुत अवयवद्र॒ग्यों के परिमाण से उत्पन्न हुआ माना गया 
है। इसी प्रकार चार तरसरेणुओं से उत्पन्त होने वाले चतुरणुकरूप कार्य द्रव्य 
का महत्व परिमाण भी चार त्रसरेणुओं के महत््वपरिमाण से ही उत्पन्न होता 
है । एवं पाँच चंतुरणुकों से उत्पन्न हुए पंचाणुकरूपकार्य द्रव्य का महत्त्वपरिमाणा 
भी उन चार चतुरणुक अवयवद्गव्यों के महत्त्व परिमाण से ही जन्य है। उन 
कारणीभत अवशथवद्र॒व्यों के परिमाणा को कार्यद्रव्यगतप रिमाणा के प्रति श्रसम- 
वायि कारणा ही माना गया है । गुण-कर्म सबंदा श्रसमवायिकारण ही होते हें | 

घट-पट आदि कार्य द्वव्यों का परिमाण उनके कपाल श्रादि अवयव रूप 
कारणीसूत द्वव्यों से ही एकमात्र उत्पन्न होता है न कि कपालगतद्वित्व से घट का 
परिभाण उत्पन्त होता है। दिवत्वसंख्या को कहीं भी महत्त्व का कारण नहीं 
माना गया है। यदि दिवत्वसंख्या भी महत्वपरिमाण का कारण हो तो द्ययणुक 
का परिमाण भी महत्त्व परिमाण हो जाय । ऐसी परिस्थिति में दवयणुक का 
प्रत्यक्ष मानना पड़ जायगा, जो दवणुक प्रत्यक्ष स्वधा श्रनुभवविरुद्ध है--- 

“तन तु कपालगतद्वित्वसंख्याजन्यं, दिवत्वसंख्थाया महत्वाजनकत्वात्‌, 
भ्रन्यधा दवयणुकेडपि महत्वोत्पादापत्ते: नापि प्रचरयजन्यम्‌ अ्रप्रचितकपाल- 
परिमाणाद्‌ घटपरिमाणोत्पत्ते:” विलासिनी टीका 

श्र्थात्‌ घट का परिमाणरा न तो कपालगतद्वित्व संख्या से ही जन्य है और 
न प्रचय जन्य है। प्रचयरहित कपाल परिमाण से घट परिमाणोत्पत्ति देखने में 
आती है । 

प्रचयजन्यप रिमाण विचार 

प्रचय शिथिल संयोग को कहते हैं, जैसे रुई आदि द्वव्यों का संयोग शिथिल 
संयोग है । इसीलिये प्रचयत्व को अवयवों में समवेत जो संयोग-उस संयोग में 
रहने वाली जाति विशेषरूप माना गया है। उस जाति विशेषावच्छित्त व्यक्ति 
विशेष को हो शिथिल शब्द से कहा गया है। वह शिथिल संयोग ही “प्रचय” 
शब्द वाच्य है।.. 


न, 


वशेषिक दर्शन 


“प्रचय: शिथिलाख्यों यः संयोगस्तेन जन्यते । परिमाण्ं तलकादौ” ॥ भा, प्‌. 


श्र्थात्‌ रई भादि द्व्यों में जो मुलायम भ्रभवा कोमल स्पर्श का अनुभव होता; 
है वह एकमात्र शिथिल संयोग जन्य है। “मह॒ृदवयवानां प्रशिथिल: संयोग: 
प्रचंय:” गुरू मुख से श्रुत । 

अर्थात्‌ तूछ॒पिण्ड के भ्रवयवों का परस्पर में जो संयोग होता है वहीं प्रश्षि- 
थिल संयोग कहलाता है श्रौर उसी का नाम प्रचय है। परमाणु भ्रधवा दवयणुक 
में शिथिलसांयोगात्मक प्रचय कदापि नहीं स्वीकार किया जा सकता है। परमाणु- 
निरवयवद्रव्य है श्रौर दवयशणशुक सावयवद्रव्य से आरब्ध नहों हैं। दवयणुक झौर' 
त्रसरेणु इन दोनों के परिमाण शिथिलसंयोग रूप प्रचय के श्रसमवायिकारण होते 
हैं, इसमें भी कोई प्रमाण नहीं है--- 

“परमाणो दवयणुके वा न शिथिल संयोगसंभवः, परमाणोनिरवयव-- 
द्रव्यत्वातू, दृवय॒णुकानां च सावयवद्रव्यारब्धत्वाभावात्‌, दवयणुक व्यणुकपरिमा- 
शायो: प्रचयासमवायिका रणाकत्बे मानाभाव इत्यपि बोध्यम विलासिनी--- 


परिमाणानाश विचार 


परिमाण दो प्रकार का होता है नित्य, अनित्य । उनमें नित्य स्वंथा श्रवि- 
नाशी है। केवल अनित्य परिमाण का ही विनाश होता है। भ्रनित्य परिमाणः 
का विनाश आश्रय के नाश से ही होता है। “नाशस्त्वाश्रयनाश्षत:” भा.षा, 


यदि झाश्चयनाद्य से परिमाण का नाथ होता है तो जिस पढात्मक अवयवी 
में से चार या पाँच तन्तु निकाल लिये गये श्रथवा श्ौर नये उतने चार पाँच 
तन्‍्तु मिला दिये गये वहाँ यह वही पट है “सोड्यं पट:” इस प्रत्यभिज्ञा ज्ञान 
के आधार पर पट का अविनाश तो प्रत्यज्षुसिद्ध है। परन्तु परिमाण 
के न्यूनाधिक्य होने के नाते पूर्व परिमाण का विनाश श्रथवा दूसरे 
परिमाण की उत्पत्ति देखने में आती है? इससे परिमाणान्तर प्रत्यक्ष 
सिद्ध है। परन्तु यह कथन इसलिये संगत नहीं हो सकता है कि वहाँ बेमा 
भ्रादि के अभिघाताख्य संयोग के द्वारा क्रिया-विभाग-पूर्वसंयोगनाश-भ्रादि की 
उत्पत्ति द्वारा अभ्रसमवायिकारणारूप तस्तु संयोग के नाझ्य से उस पट का अवर्श्य 
ही नाग हो जाता है श्रौर फिर दूसरे पट की उत्पत्ति होती है। तात्पर्य यह है कि 
वेमा आदि के अ्भिधाताख्य संयोग के द्वारा हजार तस्तुश्रों में क्रिया उत्पन्न 
होती है, फिर उस क्रिया से उन तन्तुओं का परस्पर में विभाग हो जाता है, 


( ८८ ) 


गुण विचार 


“विभाग से उन तस्तुओों के संयोग का नाश हो जाता है। उस तत्तु संयोग रूप 
असमवायिकारण के नाश से उस हजार तन्तुश्नों से बने पट का भी विनाश हो 
जाता है। इसके पश्चात्‌ वे सहस्रतन्‍्तु तथा दूसरे तन्‍्तु परस्पर में संयुक्त होकर 
फिर से दूसरे पठ की उत्पत्ति करते हैं। इस प्रकार पट के आरंभ से लेकर 
अन्तिम तन्तुपर्यन्त परस्पर के तन्तुओं के संयोग से पूर्व पूर्व पट का नाश और 
उत्तरोत्तर पट की उत्पत्ति होती है। इससे स्पष्ट सिद्ध है कि आश्रय के नाश से 
ही परिमाण का नाश होता है--- क्‍ 
“शरीरादावयवोपचये5प्र सवायिका रणनाशस्या5उघ्वश्यकत्वादवय विनाश आव- 
श्यक :” सि, म्ु० 
इस विषय में कुछ मीमांसकों का कहना है कि आश्रयीभूत द्रव्य के 
नाश से ही परिमाण का नाश नहीं होता है, अपितु आश्रयीभ्ृत द्वव्य के विद्यमान 
रहते हुए ही कुछ श्रवयवों के विश्लेष से भ्रथवा .कुछ अवयवों के उपचय से 
पूर्वपरिमाणनाश पूर्वक दूसरे परिमाण की उत्पत्ति हो जाती हैं। परन्तु यह ठीक 
नहीं है, कारण कि जिस सहस्रतन्तुक पट में जिन दूसरे तमन्तुओं के मिलजाने से 
परिमाण की अधिकता हो जाती है वे दूसरे तन्‍्तु उस सहख्नतन्तुकपूट के श्रवयव 
हैं या नहीं ? यदि हैं तो उन दूसरे तन्तुओ्रों के संयोग होने से पहले उन तन्तुरूप 
कारणों के श्रभाव से उस सहख्रतन्तुकपठ की उत्पत्ति ही नहीं होनी चाहिए। 
यदि वे दूसरे तन्‍्तु उस सहखतन्तुक पट के श्रवयव नहीं हैं तब तो उस सहस्र- 
तन्तुकपट के साथ उन दूसरे तन्तुश्रों का संयोग हो जाने पर भी उस पढठ में 
परिमाण की अ्रधिकता नहीं हीनी चाहिये। सहख्रतन्तुक पट के साथ हस्त 
'आदि द्रव्य का संयोग होते हुए भी उस पट में परिमाण की अश्रधिकता नहीं होती 
हैं, क्योंकि हस्त आदि उसके अवथव नहीं हैं। परन्तु दूसरे तस्तुओं के संयोग 
हो जाने से उस पट में परिमाण का श्राधिक्‍य प्रत्यक्षसिद्ध है। इससे वहाँ पूर्वपट 
'का नाश तथा दूसरे पट की उत्पत्ति अवश्य ही माननी होगी। यह वही पट है, 
“सोध्यं पृट:” यह प्रत्यभिज्ञा उस उत्तरोत्तर पट में पूर्वपुर्व पट के साजात्य को 
विषय करती है, ज॑से यह वही दीपशिखा है श्रर्थात्‌ 'सेयं दीपशिखा'”” इस 
प्रत्यभिज्ञा ज्ञान में उत्तरोत्तर दीपशिखा पूर्व पूर्व दीपशिखा का साजात््य विषय 
होता है । “यथा प्रतिज्षु्ं दीपकलिकाया विनाशे5पि” सैंवेयं दीपकलिका” इति 
प्रत्यभिज्ञाधा: सजातीय विषयकत्वम्‌, तथा “सोऊय घट:” इत्यादि प्रत्यभिज्ञाया 
'अपि साजात्य विषयकत्व बोध्यम्‌!” विलासिनी -- 


( छंह ) 


वेशेषिक दर्शन 


पृथक्त्वविचार 

“अयमस्मात्‌ पृथक” अर्थात्‌ “घट: पटात्‌ पृथक” यह इससे पृथक्‌ ( भ्रलग ).. 
है, घट पट से पृथक है इत्यादि व्यवहार का असाधारण कारण प्ृथकत्व ही है- 

“पृथव्यवहारासाधारणं कारण पृथक्तवम्‌” तर्क सं० 

“पृथम्व्यवहारविषयवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमत्‌ पृथक्लवम्‌” गुरूशुख से श्रुत्‌ । 

अर्थात्‌ घठ पट से पृथक है इत्याकारक व्यवहार के विपयीभूत पृथक्त्व में 
रहने वाली जो गुणत्व की व्याप्प जाति-ठस जाति वाले गुण की पृथक्तलर कहते 
हैं। यह पृथवत्व' भी संख्या की तरह पृथिवी आदि नौ द्ब्यों में रहता है। 
पृथक्त्वगुण भी एक प्ृथक्त्व तथा श्रनेकप्रृथकत्व के भेद से दो प्रकार का होता 
है। उनमें एक द्रव्य व्यक्ति में रहने वाला प्ृथकत् एक पृथक्त्व कहलाता है । 
दो-तीन-ग्रथवा चार-पाँच आदि श्रनेक द्वव्यों में रहते वाला पुृथक्ल अनेक 
प्रथकत्व कहलाता है। “घट: परात्‌ पृथक” यह एकप्ृथक्त्व कहलाता है । यहाँ 
पटावधिक पृथक्त्व केवल एकव्यक्ति घट में रहने वाला है। “घटी पटात्‌ पृथक” 
यहाँ दो घंटों में पटावधिक पृथकत्व' है, एवम्‌ “घटा: पटात्‌ पृथक” यहाँ पर बहुत्त 
से घटों में पट का पार्थक्य है, अत: यह भी ग्रनेक पृथक्लव कहलाता है। इसी 
प्रकार भागे भी चतु: पृथकत्व, पंचपृथक्त्र॒ आदि भी है। एक प्रथकत्व भो नित्य 
श्रनित्य भेद से दो प्रकार का होता है। नित्य द्वव्यों में रहते वाला एक पृथक्त्व 
नित्य है, तथा द्वयणुक से लेकर धठ-पट श्रादि समस्त अनित्य द्वव्यों में रहने वाला 
एक पृथक्त्व श्रनित्य ही होता है । यह अनित्य एक पृथक्त्व श्राश्नयद्रव्य की' उत्पत्ति 
से द्वितीयक्षुण में उत्पन्न होता है, और आश्रय के नाशाधोन नाश हो जाता 
है। श्रनित्य एक पृथक्त्व के घट पट आदि रूप द्रव्य समवायिकारणा हैं । 
कपाल प्रभूति भ्रवधभवगत एक पृथक्त्व भ्रप्मवायिकारण है। 


तुलनात्मक विचार 


अनेक पृथकत्व भी द्विपृथक्त्व, त्रिपृथकव चतुः पृथक्ल भ्रादि भेद से अनेक 
प्रकार का होता है। घट पठ आदि द्रव्यों के साथ इन्द्रिय सस्बन्ध होने के पश्चात्‌ 
“ग्यमेक: पृथक्‌” “अ्रयमेक: पृथक्‌” इस प्रकार की दो पृथक्त्वों को विषय करने 
चाली .अपेक्षाबुद्धि प्रथमक्षण में उत्पन्न होती है। दूसरे क्षण में उन दो घढों 
में पटावधिक द्विपृथक्त्व उत्पन्त होता है। उस द्विपुथकत के वे दो घट असम- 
वायिकारण हैं। प्रत्येक धठ में रहने वाले जो वे दो एक पृथक्त्व हैं, वे दोनों एक. 


( ६९ ) 
ै ५ को हु 


गुण विचार 


पृथक्त्व द्विपृथकतव के श्रसमायिकारण हैं, अपेक्षा बद्धि निमित्त कारण है । 
तृतीय क्षण में द्विपभक्त्व का निर्विकल्पक प्रत्यक्ष होता है। चतुर्थ क्षण में 'घटौ 
पठात्‌ पृथक” इत्याका रक द्विपृथकत्व नामक सविकल्पक ज्ञान होता । पंचमक्षण में 
श्रपेक्षाब॒द्धि नाश से द्विपृथक्त्व का नाथ होता है । 

कुछ लोग मानते हैं कि पृथक्त्व भ्र्थात्‌ भेदस्वरूप है, अन्योन्याभाव रूप ही है, 
गुरारुप नहीं । घट: पटात्‌ पृथक का श्रर्थ है 'बटः पटो न! श्रर्थात्‌ 'घट पट से पृथक्‌ 
है, यह भ्रन्योन्याभाव है । परन्तु यह पक्ष ठीक नहीं है। घटीय॑ रुप॑ घटो न! यह 
प्रतीति होती है । यह प्रतीति अन्यन्योभाव को पृथक्त्वस्वरूप मानने पर अनुपन्‍्न 
हो जायेगी क्‍योंकि यह प्रतोति घट में रूप का भेद स्वीकार करने पर ही होती 
है। यदि श्रन्योन्याभाव पृथक्‍्त्व है, तो रूप भी गुण है भर पृथक्त्व भी गुण 
है। गुण में गुरा नहीं रह सकता-गुरोे गुणानज्भीकारात्‌” । दूसरी बात यह है 
कि अयमस्मात्‌ पृथक? 'इदं न! ये दोसों प्रतीतियां विलक्षुण हैं। अस्मात्‌' में 
पञ्चमी विभक्ति हूँ, परन्तु 'बटठो न पट: में पञ्चमी नहीं है । अतः “नजर” अर्थ 
सूचक अन्योन्याभाव पल्चमी श्रर्थ से भिन्न है। “अस्मात्‌ पृथगिदं नेति प्रतीतिहि- 
विलक्षणा”” भाषापरि--- 

श्र्थात्‌ “अस्माद्‌ इ्द पृथक” शौर “इदं न” श्रर्थात्‌ “रूपं धटो न” श्रथवा 
“घट: पटो न” ये दोनों प्रत्तीतियाँ भिन्‍न भिन्‍न विषयवाली होने के जाते विलक्षण 
ही हैं। अन्योन्याभाव और पृथक्त्व इन दोनों को एक मानने पर “घटोन” यहाँ 
पर भी पशञ्चमीविभक्ति की आपत्ति लग जायेगी। अतः पृथकक्‍्त्व को गुणान्तर 
अर्थात्‌ श्रन्योन्याभाव से भिन्न गुण ही मानता होगा । 

“तथाचाइन्योन्याभावपृथक्त्वयोरक्ये घटो . नेत्यत्न पश्चास्यापत्त्या परथकत्वं 
गुणान्तरमेव”" विलासिनो--- 

नवीन नैयायिक शअन्योन्याभाव को पृथक्त्व से भिन्‍न नहीं मानते हैं। 
प्रभाकरमतानुयायी छोग पृथकत्व को कार्यभूतद्रव्यों में मानते ही नहीं हैं । 

“पृथक्त्वं तु गुणों नित्यद्वव्येषु परमाणुषु । 

भवेद्‌ व्यावर्त्तको धर्मों कार्यद्रव्येषु नेष्यते ।” विलासिनो-- 

| संयोगविचार 

घटपटो संयुक्तो इत्यादिष्प से होने वाले संयुक्तव्यवहार का अ्रसाधारण- 

कारण संयोग ही होता है । उस संयोग का लक्षण है--- 


( ६३. ) 


वेशेषिक दर्शन 


“संयुक्तव्यवहारविषयवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमानु संयोग:” श्रुतमा च्-- 


अर्थात्‌ संयुक्तव्यवहार के विपय संयोग में रहने वाली जो गुणतल्व्याप्य 
संयोगत्व जाति-उस जालि वाले को संयोग कहते है। एवम्‌---व्यासज्यमात्रवृत्ति- 
विभागावृत्ति जो गुणत्व का साक्षात्‌ गुणतव जाति-उस संयोगत्वजाति वाले को 
संयोग कहते हैं । “शअ्रप्राप्तयोस्तु या प्राप्ति: रुंव संयोग ईरित:---भा० प्‌७ 


अप्राप्त दो वस्तुओं की प्राप्ति हो जाना ही संयोग कहलाता है। जो गुण 
जन्यद्रव्य में रहता हो तथा अभ्रपने समान अधिकरण में रहने वाले भ्रभाव 
( संयोगाभाव ) का प्रतियोगी भौर विभाग से भिन्‍न हो उसी को 
संयोग कहते हैं । एवं उस कारणविशेष को भी संयोग कहते हैं जो 
कारणविशेष फल के शभ्रयोग से सर्वथा व्यवच्छिन्न होकर कार्य की उत्पत्ति में 
सहायक हो । दो कपालों के संयोग से घट उत्पन्न होता है, बहुत से तस्तुओं के 
संयोग हो जाने से पट उत्पन्न होता है। कपालों के एवं तस्तुश्रों के उस 
संयोगात्मक कारणविशेष को ही फलायोग व्यवच्छिन्न कारण माना गया है। 
अभिप्राय यह है कि कपाल श्रादि भझ्रवयवों का पारस्परिक संयोग हो जाने पर 
घट-पट आदि कार्यों के संपन्‍न होने में किसी भी प्रकार श्रयोग नहीं रह जाता 
है। इसलिये संयोग को फलायोगव्यवच्छिन्न कारण विशेष माता गया है । 
संयोग तो एक ऐसा गुण है जिसके सहारे इस चराचर विश्व की रचना हांती 
है। पस्माशुओं के परस्पर के संयोग से ही दयणुक आदि द्वारा महापृथिवी- 
महाजल-महातेज महावायु श्रादि की सृष्टि होती है। यही संयोग द्रव्य की 
उत्पत्ति में निरपेक्षु कारण हीता है और गुण-कर्म की उत्पत्ति में सापेन्षु कारण 
होता है । 


संयोग के भेद . 
साधारणतयां संयोग दो प्रकार का है, कर्मज संयोग श्र संयोगज' संयोग । 
उनमें कर्मजसंयोग भी दो प्रकार का होता है, श्रन्यतरकर्मजसंयोग और उभय- 
कर्मजसंयोग । इस प्रकार संयोग विशेषरूप से तोन प्रकार का है. श्रन्यतरकर्मज 


संयोग, उभयक्र्मजसंयोग, श्रौर संयोगजसंधोग । 


( धरे ). 


गुण विचार 


प्रभ्यतरकम जसं योग 

जहाँ दो द्वव्यों में से किसी एक द्रव्य में क्रिया उत्पन्न होने से संयोग की' 
उत्पत्ति होती है उस संयोग को अन्यतरकर्मजसंयोग कहां गया है। पर्वत के 
साथ जो श्येनपक्षी का अथवा पतक्षोमात्र का संयोग होता है, वहु केवल पज्षी में' 
उत्पन्न हुई क्रिया के आधार पर ही होता है। पर्वत स्वयं निष्क्रिय होने के 
नाते उड़ेगा नहीं, अत: उड़नारूप क्रिया पक्षी में ही एकमात्र निश्चित है। 
उस श्रन्यवर कर्मजन्यसंयोग के पक्षी श्रौर पर्वत ये दोनों समवायिकारण हैं, 
क्योंकि संयोग समवायसम्बन्ध से पर्वत श्ौर पक्षी इन दोसों में हो रहता है। 
केवल उस पक्षी में होने वाली उड़नात्मिका क्रिया उस संयोग का श्रसमवायि- 
कारण है। ईश्वर की इच्छा-ईश्वर और अद्ृष्ट आदि ये सब निमित्तकारण हैं । 
इसी प्रकार आत्मा के साथ जो मत का संयोग होता है वह भी अन्यतरकर्मजन्य- 
संयोग है। वहां पर भी आत्मा स्वयं निष्क्रिय है, एकमात्र मन में ही क्रिया 
होती है। उस क्रिया से ही फिर आत्मा और मन का संयोग होता है। 

“आदिभ: श्येनशैलादिसंयोग: परिकीतित:” भाषापरि० 


इसलिये दरीर भ्रोर वृक्ष का संयोग क्रिया से जन्य नहीं है। पारिशेष्याव्‌ 
उसे हाथ और वृक्ष के संयोग से जन्य ही मानना होगा। यद्यपि उस शरीररूपी 
ग्रवयवी के एक श्रवयवशूत हाथ में क्रिया अवश्य है। परन्तु फिर भी श्रवयवः 
की क्रिया से अवयवी में क्रिया नहीं होती है, अपितु सभी अवयवों की क्रिया से 
उस अवयवी में क्रिया होती है। इसीसे हाथरूप कारण के तथा उस वृक्षरूप 
अकारण के संयोग से जो शरीर रूपो कार्य का तथा उस वृक्षरूपी श्रकार्य का 
संयोग होता है, वह संयोग संयोगजर्सयोग कहा गया है। उस शरीर वृक्ष के 
संयोग का समवायिकारण शरीर और वृक्ष को ही माना गया है, क्योंकि वह 
समवायसम्बन्ध से उन्हीं दोनों में रहता है। एवं असमवायिकारण हाथ और 
वृक्ष के संयोग को माना गया है। ईश्वर-ईश्वर की इच्छा अहृष्ट-काल आदि क्ये 
निमित्तकारणा स्वीकार किया गया है। 

श्रन्यतरकर्म जन्यसं योग 

“क्रियाउभाववत्‌ समवेतत्वे सति क्रियावत्समवेतसंयोग: भ्रन्यतरकर्मजन्यसंयोग:” श्रुत' 

श्र्थात्‌ जो संयोग अपनी कारणीभूत क्रिया के श्रभाव वाले द्रव्यमें समवाय' 
सम्बन्ध से रहता हुआ अपनी कारणीभूत क्रियावाले द्रव्य में भी रहता हो 


( ६३ ). 


वशेषिक. दर्शन 


उस संयोग को श्रन्यतरकर्मज संयोग कहते हैं । पक्षी और पर्वत का संयोग क्रिया 
के अभाव वाले पव॑त में भी रहता हैं शौर क्रियाबाले पक्षी में भी रहता है, अतः 
इन दोनों के संयोग को श्रन्यतर कर्मजन्य संयोग कहते हैं । 
उभयक्रमंज संयोग 

जो संयोग दोनों द्वव्यों में उत्पन्त हुई क्रिया से जन्य होता है, उसे उभय- 
कर्मजसंयोग कहते हैं | दो भेढ़े अ्रथवा दो मत्ल-पहलवान लड़ते हैं तो वहाँ दोनों 
में ही क्रिया होती है न कि एक में। इससे वहाँ वह दोनों मह्लों का संयोग 
अथवा उन दोनों भेढ़ों का संयोग उन दोनों की क्रिया से जन्य होने के नाते 
उभयकर्मज संयोग कहा गया है । वहाँ उस सांंयोग के वे दोतों महल अ्रधवा दोतों 
भेढ़े समवायिकारण माने गये हैं । वह संयोग समवायसस्बन्ध से उन्हीं दोनों 
भें उत्पन्न होता है। उन दोनों मल्‍लों में शअ्रथवा मेंढ़ों में उत्पन्न हुई जो 
संयोगानुकूल क्रिया है वहु उभयकर्मजन्य संयोग का असमवायिकारण होती 
है । ईश्वर-ईश्वर की इच्छा एवं श्रहृष्ठ आदि ये सब उस संयोग के निमित्तकारण 
'माने गये हैं। “भेषयो: सन्निपातो.यः स द्वितीय उदाहुत:” भाषा प्‌० 

कर्मजसंयोग भी दो प्रकार का होता हैं श्रभिधात भ्रौर नोदन नामक । जिस 
संयोग के होने पर शब्द हो उसे ग्रथिधातार्थ संयोग कहते हैं। जिस संयोग के 
होने पर शब्द न हो उसे नोदनाख्य संयोग कहते हैं। “अभिधातों नोदनशञ्ञ दब्द 
हेतुरिहादिम: । शब्दाहेतुद्धितीय: स्थात्‌” | भाषापरि० 


संयोगजसंयोग 


कारण और शअ्रकारण इन दोनों के संयोग से जो कार्य और अकार्य इन 
दोनों का संयोग होता है वह कार्य और श्रकार्य का संयोग-कारण और श्रकारण 
के संयोग से जन्य होने के नाते संयोगजर्सयोग कहलाता है। हाथ में क्रिया 
होकर हाथ का और वृक्ष का संयोग होता है उस समय शरीर में भी 
संयुक्तव्यवहार होता है, श्रर्थात्‌ इस प्रकार शरीर में भी वृक्ष के संयोग 
का व्यवहार होता है। अतः हाथ और वृक्षु के संयोंग के पश्चात्‌ शरीर 
ओर वृक्ष का भी संयोग अ्रवश्य ही होता है। वहां न तो बृक्तु में क्रिया 
है श्रौर न शरीर ही में । 

उभयकमज सयोग 

“स्वजनक क्रियाइभाववदसमबेत संयोग: उम्यकर्मजसंयोग:” श्रुतमात्र 


( ६४ ) 


गुण विचार 


श्र्थात्‌ जो संयोग अपनी कारणीभूत क्रिया के अभाव वाले द्वव्य में समवाय' 
सम्बन्ध से नहीं रहता है उस संयोग को उभयकर्मज संयोग कहते हैं। दोनों 
भेढ़ों का संयोग श्रपनी कारणीशभूृत क्रिया के श्रभाववाले द्वव्य में नहीं रहता है, 
अतः उन दो भेढ़ों के संयोग को उभयकमंजन्य ही कहा जाता हैं। 


संयोगजसंयोग 


“कर्माजन्यसंयोग: संयोगजसंयोग:” श्रुतमात्र 

अर्थात्‌ जो संयोग क्रियात्मक कर्म से जन्य नहीं होता हैं उस संयोग को 
संयोगजसंयोग कहते है। हाथ भौर वृक्ष के संयोग से जायमान शरोर और 
वृक्ष का संयोग किसी भी क्रिया से जन्य नहीं हैं, अपितु वह तो हाथ और वृक्ष 
के संयोग से जन्य है। संयोग से जन्य होने के नाते ही उसे संयोगज संयोग कहा 
गया है । “संयोगाज्जायते” इस ब्युत्पत्ति के श्राघार पर “संयोगज” शब्द यौगिक 
दाब्द माना गया है। इसलिये इस यौगिक व्पुत्पत्ति के आधार पर भो हाथ और 
वुक्ष के संयोग से उत्पन्न होने वाले शरीर और वृक्ष के संयोग को संयोगजन्य ही 
'साना जा सकता है अश्रन्य किसी कर्म आदि से जन्य नहीं माना जा सकता है । 
'भ्रत: “कर्माजन्य संयोग: संयोगजसंयोग.” यह लक्षण सवंया निदुष्ट हो जाता 
है। इस संयोगजसंयोग के विषय में एक प्रश्न यह हँ कि जहाँ हाथ की क्रिया 
से हाथ और वृक्ष का संयोग होता है, फिर उसके पश्चात्‌ शरोर और वृक्ष का 
संयोग होता है, वहाँ हाथ की क्रिया को ही क्‍यों न शरीर और वृक्ष के संयोग 
'का कारण मान लिया जाय ? इस प्रकार शरीर और वृक्ष का संयोग भी हाथ 
की क्रिया से जन्य होने के नाते कर्मजसंयोग ही सिद्ध हुआ न कि संयोगजसंयोग । 
इस प्रश्न का उत्तर है कि जिस द्वव्य में समवायसम्बन्ध से संयोग उत्पन्त होता 
है उसी द्रव्य में समवायसम्बन्ध से उत्पन्त हुई क्रिया संयोग का असमवायिकारण 
होती है | वह क्रिया समवायसम्बन्ध से शरार म है ही नहीं, वह ता हाथ में है, 
उसका समवायिकारण भो हाथ हा होगा, श्रत: वह क्रिया हाथ और वृत्ष के 
ही संयोग का कारण हो सकती है, न कि शरीर और वृक्षु के संयोग का भी | 
नियम भो है---“ययो: सामानाधिकरणयं तयोरेव कार्यकारणभाव:” श्रर्थात्‌ 
जिनका परस्पर में सामानाधिकरणय होता है उन्हीं का कार्यकारण भाव भी 
होता है। इस नियम के श्राघार पर हाथ में रहते वाली क्रिया हाथ में ..रहने 
वाले संयाग का ही कारण हो सकतो है, त कि शरीर में रहने वाले संयोगका । 


( ६३ ) 


वशेषिक दर्शन 


शरीर और वृक्ष का संयोग शघरोर और वृक्ष में रहेगा श्रौर हाथ की" 
क्रिया हाथ में रहेगो। इस प्रकार इनका वेयधिकरण्य हो रहा हैनत कि 
सामानाधिकरणय । 
विभु तथा अविभुद्रब्यों के संयोग का विचार 
मूर्तद्रव्यों का दूसरे घुर्तद्रव्यों के साथ संयोग होता हैं। घट का भूतल के 

साथ, भूतल का जल के साथ । इस प्रकार पृथिवी-जलू-तैज-बायू एवं मत इन 
पाँच प्रकार के मूत्तंद्रव्यों का भी पारस्परिक संयोग देखने में श्राता है। इसी 
प्रकार श्राकाश, काल, दिशा एवं श्रात्मा इन चार प्रकार के व्यापक द्रव्यों के 
साथ भी पृथिवी आदि पमूर्तद्रव्यों का क्रियाजन्य संयोग होता है। जिस प्रकार 
ज्ञान-इच्छा भ्रादि की उत्पत्ति में व्यापक श्रात्मा के साथ मूत्त॑द्रव्य मन का संयोग 
श्रपेन्षित होता है उसी प्रकार “इदानीं घट:” “तदानीं घट:”" तथा “इह॒दिशि 
घट:, नेहदिशि”” इत्यादि प्रतीतियों के निर्वाह के लिये काल श्रादि व्यापक द्रव्यों 
के साथ घट-पट श्रादि मूर्त्द्रृव्यों का संयोग भ्रपेन्षित ह। यह संयोग क्रिया से 

न्‍्य होने के नाते क्रियासापेक्ष -है। विप्लुद्रव्य में क्रिया न होने के नाते उनका 
परस्पर में संयोग भी सर्वथा असंभव है। विभुद्रव्यों के निष्क्रिय होने के कारण 
कर्मजसंयोग भी उनका संभव नहीं हे। क्रियावाले श्रर्थात्‌ सक्रिय द्व॒व्यों का ही 
कर्मजसंयोग होता है। व्यापक द्रव्य स्वबंधा मिरवयव होते हैं, इसलिये उन 
व्यापक द्र॒व्यों का संयोगजसंयोग भी संभव नहों है। सावथवद्रव्यों का ही 
संयोगजसंयोग हुआ करता है । व्यापक द्व॒व्यों के संयोग होने में कोई प्रमाण भी 
नहीं है जिस के आधार पर हम विश्रुद्रव्यों का संयोग स्वीकार करें 

विभुद्रव्यसंयोगा ज्रीकत्‌ मोमांसक 
मीमांसकों का कहना है कि “द्रव्य द्रव्ययोरेव संयोग:” ऐसा नियम है। इसी 
नियमानुसार मूर्चद्रव्य का मूर्तद्रव्य के साथ एवं मुर्तद्रब्य का विश्ुद्रव्य के साथ 
संयोग सर्वोनुभवसिद्ध है। एक विश्वुद्रव्य का दूसरे विभ्ुद्रव्य के साथ संयोग होने 
में कोई भी प्रतिबन्धक नहीं है, तो क्‍यों न दो विश्रुद्रव्यों का संयोग मान लिया 
जाय ? इसमें श्रनुमान भी प्रम।ण है--- 
“आत्मा कालादिना संयुज्यते द्रव्यत्वात्‌ मनोवत्‌” 
श्र्थात्‌ आत्मा काल आदि विश्रुद्रव्यों के साथ संयोगवाल्ा है, द्रव्य होने से, 

मन की तरह । इस शअ्रनुमान प्रमाण के आधार भा द्वो विश्लु द्रव्यां का संयोग 
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सर्वथा सिद्ध है। यह विश्रुद्दयसंयोग कर्मजन्य भी नहीं है, क्योंकि विश्लुद्रव्य 
निष्क्रिय होते हैं। संयोगजन्य भी नहीं है, कारण कि विशुद्वव्य निरवयव होते 
हैं। पारिशेष्यात्‌ उस विशुद्दयमंयोग को उत्पत्ति-विनाश से रहित नित्य ही 
मानना: होगा । नेयायिक इसका खण्डन करते हुए कहते हैं कि उन दो विश्रद्रब्यों के 
संयोग की यदि किसी प्रमाण से सिद्धि हो रही है तो उसी प्रमाण से उस संयोग 
का नित्यत्व भी सिद्ध मानना होगा । इसलिये विश्रुद्रव्यों का संयोग बाधित होने के 
कारण सर्वथा अ्रसिद्ध है । मीमांसक के द्वारा उद्भावित विश्वुद्ययसंयोगानु मान भी 
सत्प्रतिपक्ष दोष से दृषित है। मीमांसक का. अनुमान है--“अश्रात्मा काछादिना 
संयुज्यते द्रव्यत्वात्‌ मनोवत्‌”” इस अनुमान का विरोधी नैयायिक का श्रनुमान 
है---“शआत्मा कालादिना न संयुज्यते निष्क्रियल्वे सति निरयवत्वात्‌ रूपादिवत/” 


श्र्थाव्‌ श्रात्मा काल श्रादि के संयोगवाला नहीं है, निष्क्रिय एवं निरवयव 
होने से । जो जो पदार्थ निष्क्रिय तथा निरवयव होते हैं वे वे पदार्थ उन क।ल 
आदि विश्ुद्रव्यों के साथ संयोगवाले नहीं होते हैं, रूप श्रादि गुणों की तरह। 
रूप आदि गुण स्वयं निष्क्रिय श्रौर निरवयव हैं, इसीलिये उन रूप आदि गुणों 
का काल श्रादि विश्लुद्वव्यों के साथ संयोग भी नहीं होता है। इसी प्रकार 
आत्मा आदि विश्रुद्वव्य भी निष्क्रिय एवं निरवयव होने से काल श्रादि विश्रुद्रव्यों 
के साथ संयुक्त होने योग्य नहों हैं। इस प्रकार श्रनुमानप्रमाण से भी आत्मा 
का काल शआरादि विश्लुद्रव्यों के साथ संयोग नहीं हो सकता है। विश्रद्बयसंयोग 
साधक द्रव्यत्व हेतुक मीमांसक का अनुमान सत्प्रतिपक्षु दोष से दूषित होने के 
कारण दुष्टहेतुक अनुमान है । 

विभागविचार 


संयोग नाश के कारणीभूत गुण को विभाग कहते हैं। प्रथमन्षण में 
परमाणु में क्रिया उत्पन्न होती है, और उसके द्वितीय क्षण में विभाग उत्पन्न 
होता है, फिर तृतीयक्षुण में पृब॑ंसंयोग का नाश होता है । इससे स्पष्ट सिद्ध है 
कि विभाग ही संयोग का नाशक है । 

“संयोगनाशको गुणों विभाग:” तर्क सं० 

'विभागो$पि विभक्तप्रत्यय हेतु: । तक भाषा 

विभाग भी संयोग की तरह नौ द्रव्यों में रहता हैं। यह भी संयोग 
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के समान सर्वथा अनित्य ही होता है। विभाग का «आ्राश्नयभत द्रव्य के 
उत्तरदेशसंयोग से नाश होता है। वृक्ष के ऊपर बडठे पक्षी में उत्पन्न हुई 
क्रिया से वृक्ष और पक्ती का विभाग होता है। उस विभाग का विनाश 
प्कीवृक्षरूप श्राश्रय द्रव्य के विनाश से होता हूं, भर्थात वृक्ष हीया तो 
हवा के वेग से गिर जाय, श्रयवा पक्षी ही वृक्षु सेगिर जाय, इससे शाश्चयद्रव्य 
के नाश से विभाग का नाश होता है। उस पत्षोवुशक्षरूप भ्राश्रयद्रव्य को विद्यमान 
होते हुए भी पक्षी यदि उड़कर पृथ्वी पर भाबंठा तो उस प्रथिवीरूप उत्तरप्रदेश 
के साथ हुए संयोग ( उत्तरदेश संयोग ) से भी पक्षीवृक्ष के विभाग का नाश हो 
जाता है। विभाग होने से पूर्व संयोग का श्रथवा आरंभक संयोग का भी नाश हो 
जाता है। इससे विभाग को संयोगाभाव रूप ही मान लेना सर्वथा भ्रनुचित है। 
विभाग गुण है, न कि श्रभाव। संयोगाभावस्वरूप मानने पर विभाग को 
अभावरूप मानना पड़ जायगा । विभाग गुण रूप होने के नाते भावभूत एक 
पदार्थ माना गया है। भाव को अभाव स्वीकार करना सर्वथा अनुचित है। 
अ्रत: विभाग न संयोगाभावरूप है और न संयोगनाशरूप ही है । 
विभाग के भेद 


विभाग भी संयोग के समान तीन प्रकार का होता है, ( १ ) भ्रन्यतरकर्मज, 
( २ ) उभयकर्मज, ( ३ ) विभागज-विभाग । 


अन्यतरकर्मज विभाग वह होता है जहाँ संयुक्त दो द्र॒व्यों में से एक में 
क्रिया होकर दो द्रव्यों का परस्पर में विभाग होता है। किसो मकान श्रथवा 
किसी वृक्ष या पर्वत आदि से पक्षी के उड़ जाने के पश्चात्‌ जो उन दोलतों द्रव्यों 
का परस्पर में विभाग होता है वह श्रन्यतरकर्मज विभाग होता है। अतः यह 
विभाग पद्कीमात्र की क्रिया से जन्य होने के नाते अन्यतरकर्मज विभाग है। इस 
विभाग के पक्षी और पर्वत ये दोनों समवायिकारण माने गये हैं। उस पत्षी 
में जो क्रिया होती है उसे असवायिकारण माना गया है। शहृष्टईश्वर तथा 
ईश्वर को इच्छा ये सब निमित्तकारण होते हैं । 


उभयकमंज विभाग 
जो विभाग दोनों द्रब्यों की क्रिया से उत्पन्न होने वाला होता है उसे 


उभयकर्मजविमाग कहते हैं। दो पहलवानों की क्रिया से जो उन दोनों पहलवानों 
का विभाग होता है उसे उभयक्रम॑जविभाग कहते हैं। वहाँ उस विभाग के वे 
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दोनों पहलवानु ती समवायिकारण है, और उन दोनों पहलवानों में होनेवाली 
विभागानुकूछ क्रिया उस विभाग, का असमवायिकारण है। श्रहष्ट ईश्वर 
सथा ईश्वर की इच्छा निमित्तकारण हैं । 

विभागजविभाग तथा भेद 


विभागजविभाग भी दो प्रकार का माना गया है,( १) कारणमात्र 
विभागजन्यविभाग, (२) कारणाकारण विभागजन्यविभाग । जो विभाग 
कारणमात्र के विभाग से जन्य होता है उसे कारणमात्रविभागजविभाग 
कहते हैं। पारस्परिक संयोगवाले दो कपालों में से एक कपाल में क्रिया 
उत्पन्त होने से उन दोनों कपालों का विभाग हो जाता है। इसके बाद विभाग 
से घट के आरम्मक संयोग का नाश हो जाता है। इसके पश्चात्‌ उस 
कपालसंयोगरूप असमवायिकारण के नाश से घट का नाश हो जाता है। इसके 
अनम्तर उन दो कपालों का विभाग उस क्रियावाले कयाल का आकाश आदि 
रूप पूर्वप्रदेश के साथ विभाग को उत्पन्न करता है। पुनः श्राकाश का 
जो कपाल के साथ संयोग हुआ था उसका नाश हो जाता है। फिर कपाल का 
उत्तरप्रदेश के साथ संतोग .होता है। उसके बाद कर्म 'का भी नाश्व हो 
जाता है। वहाँ उस घट के समवायिकारण दोनों कपालों में से किसी एक 
कपाल में उत्पन्न हुई क्रिया से उन दोनों कयालों का विभाग होता है। उन 
'दोनों कपालों का विभाग-उस घट के कारणास्वरूप दोनों कय्रालों में वृत्ति होने 
के नाते ही कारणमात्र विभाग कहलाता है। वे दोनों काल ही घट के कारण 
हैं | श्रत: उन दोनों कपालों के विभाग को ही कारणमात्रविभाग कहा जाता है। 
फिर उससे उत्पन्न हुमा कपालाकाशविभाग कारणमात्रविभागजविभाग कहलाता 
है। इस कारण पात्र विभागजस्यविभाग के कयराल और आकाश समवायिकारण 
हैं, तथा दोनों कयालों का विभाग उसका असमवायिकारण है । अ्रहब्द-ईश्वर 
की इच्छा निमित्तकारण हैं । 

कारणाकारणविभागजविभाग --कारण और पग्रकारण इन दोनां के विभाग 
से उत्पन्न होनेवाला जो कार्य और शअ्रकार्य का विभाग है, वह विभाग कारणा- 
कारणविभागजन्य विभाग कहलाता है | वृक्ञसंयुक्त हाथ में क्रिया होकर हाथ और 
चृक्षु का विभाग होता है। उत्त समय शरार में मो उस वृक्ष के विभाग का 
व्यवहार होता हैं, अर्थात्‌ यह शरीर वृक्ष 'से विभक है, इस प्रकार का स्वयं 
अनुभव होता - है ।. इससे: स्पष्ट है कि हाथ और वृक्ष के विभाग से श्रवश्य ही 
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शरीर शौर वृत्ष का विभाग होता है। यहाँ पर हाथ शरीर का कारण है 
भौर वृक्ष श्रकारण है। इन दोनों के विभाग से कार्य और अकार्य का विभाग 
होता है। इस प्रकार कार्याइकार्यविभाग का समवायिकारण शरीर और वृक्त्‌ 
हैं, श्रसमवायिकारण हाथ श्ौर वृक्ष का विभाग है। इस कार्याश्कार्यविभाग का 
भ्रसमवायिका रण हाथ की क्रिया को नहीं माना जा सकता है, क्योंकि कार्या- 
कार्यविभागरूपकार्य तो शरीर और वृक्ष में है श्ौर क्रिया हाथ में है, दोनों का 
वेयधिकरण्य है। हस्तक्रिया और शरीरवबृतज्षु विभाग ये दोनों व्यधिकरणा हैं. 
क्योंकि हस्तक्रिया हाथ में ही रहेगी श्रौर शरीरवबृत्षु विभाग शरीर भर वृक्ष 
में रहेगा। हस्तवृक्ष विभाग भ्रौर शरीरवृक्ञविभाग का ही कार्यकारणभाव बत्त्‌ 
सकता है। 


विभुद्रव्यदय विभागखण्डन--जिन दो द्र॒व्यों का संयोग होता है उन्हीं 
दीनों द्रव्यों का विभाग भी होता है। जिन दो द्रव्यों का परस्पर में संयोग नहीं 
हो सकता है, उन दोनों द्रव्यों का विभाग भी नहीं हो सकता है । यही कारण है 
कि श्राकाश आरादि विश्रुद्रव्यों का पूर्वकथनानुसार न तो संयोग ही होता है, श्ौर 
ने विभाग ही होता है क्योंकि संयोगपूर्वक ही विभाग होता है । श्रात्मा आ्राकाश् 
से विभक्त है, काल दिशा से विभक्त है। इस प्रकार उन बिभ्ुद्रव्यों में 
परस्पर में विभक्त प्रतीति होती है। उस विभक्तत्वप्रकार प्रतीति का विषय 
विभ्रुद्रव्यों का संयोगाभाव ही हैन कि विभाग | दूसरी बात यह है कि 
विय्लुद्रव्यों में विभक्तत्वप्रकारकप्रतीति गौणप्रतीति है जसे (सिंहो माणवक; ॥' 

परत्वगुणविचार 


परत्व दो प्रकार का माना गया हुँ कालिक तथा दैशिक । चैत्र मँत्र से पर 
हैं श्र्थात्‌ ज्येष्ठ है। इस ज्येष्ठत्वरूप परत्वब॒द्धि का श्रसाधारणकारण कालिक 
परत्व है। इस कालिक परत्व की उत्पत्ति सूर्य की श्रथिकतर क्रिया से विशिष्ट 
शरीर के ज्ञान से होती हे। जिस शरोरात्मकपिणड के साथ सूर्य की किरणों 
का श्रधिक संयोग होता है उसे पर भश्रर्थात्‌ ज्येष्ठ कहते हैं । क्‍ 

“परत्वोपत्तिश्च---बहुतररविक्रियाविशिष्टश री रज्ञोनाद भवति”* 
“प्रत्वजनक बहुतरर॒विक्रियाविशिष्टशरीरज्ञानमिद॑ परम्परासम्बन्धधटकसा पेक्षु . 
साक्षात्सस्वन्धा भावे सति विशिष्टज्ञानत्वात्‌ छोहित:स्फटिकइतिप्रत्ययवत्‌” त.मु, 

श्र्थात्‌ कालिकपरत्व का कारणीभूत श्रधिक सूर्यक्रिया विश्विष्टशरीरनज्ञान- 
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परम्परासंम्बन्धके घटक से सापेक्षु है। किसि भी शरीर में सुर्य की अधिक- 
परिस्पन्द के आधार पर होनेवाली ज्येष्ठत्व बुद्धि काल सापेक्ष है । साक्षात्‌ 
सम्बन्ध न होने पर भी विशिष्ट ज्ञानरूप होने से ( जैसे-लौहित्य वर्ण- 
विशिष्ट स्फटिक का ज्ञान विशिष्टज्ञान रूप है। यद्यपि लौहित्य का स्फठिक के 
साथ कोई साक्षात सम्बन्ध नहीं है फिर भी ) लौहित्य का स्फटिक के साथ 
स्वाश्रयसंयुक्तत्व श्रादि परम्मरासस्वन्ध ही माना जाता है । 


देशिकपरत्व' की उत्पत्ति दो देशों के बीच में बहुत से मूर्त्त पदार्थों अ्रथवा 
देशों के संयोग ज्ञान से होती है। पटना से काशी की श्रपेक्षा प्रयागे पर है 
श्रर्थात्‌ श्रधिक दूर है । 

“देशिक परत्व॑ बहुतरमूर्तसंयोगान्तरितत्वज्ञानादुत्पच्यते” न्यायसि०म्रु० 

“दरस्थे दिक्‍कृतंपरत्वम्‌” “ज्येष्ठे कालक्ृतं परत्वम्‌” तर्क॑सं., 

श्र्थात्‌ दूरदेश स्थित वस्तु में दिक्‍क्ृत परत्व व्यवहार होता है, भर ज्येष्ठ 
( अवस्था से बड़े ) में कालकृत परत्व व्यवहार होता है। राम लक्ष्मण से ज्येष्ठ 
माने जाते हैं, और लक्ष्मण भगवान राम को श्रपेज्ञा कनिष्ठ माने गये हैं। ज्येष्ठत्व 
कालिक परत्वरूप है, श्र कनिष्ठत्व कालिक अपरत्व रूप है। देशिकपरत्वरूप 
दूरत्वरूप है। उसकी उत्पत्ति बहुतर मूर्तपदार्थों केसंयोगान्त रितत्वज्ञान से होती 
है। इन दोनों देशिक तथा कालिकपरत्वगरुणों की उत्पत्ति भ्रपेक्षाबुद्धि के द्वारा 
ही होती है । “इदमस्माद विप्रक्ृष्टम्‌” श्रर्थात्‌ यह इससे दूर है, और--- “अयम- 
स्माद्‌ बहुतर कालसम्बद्ध:” श्रर्थात्‌ राम छक्ष्मण की श्रपेक्षा बहुत श्रधिक 
काल के सम्बन्ध वाला हैं। इस अपेक्षाबुद्धि से कालिक परत्व की उत्पत्ति 
होती है । 

प्रत्व के भेद--कालिक तथा देशिक भेद से परत्व दो प्रकार का माना 
गया है। कालिकपरत्व ज्येष्ठत्वरूप है, और देशिकपरत्व दूरत्वरूप है। ये' दोनों 
देशिक तथा कालिक परत्व पृथिवी-जल-तेज-बायु और मन इन पाँच मूर्त्त द्रव्यों 
में ही रहते हैं, आकाश श्रादि व्यापकद्॒ब्यों में नहीं । दैशिक परत्व परमाणु 
एवं मनरूप नित्यमुर्ततद्रव्यों में एवम्‌ हथणुक से लेकर घट-पट आदि पृथिवीपर्यन्त 
समस्त जन्यमूर्सद्रव्यों में रहता है । कालिकपरत्वकेवल जन्यमूर्चद्रव्यों में ही रहता 
हे, नित्यों में वहीं रहता है। कुछ विद्वानों का कहना है कि कालिक परत्व 
एकमात्र प्राणिमात्र में ही रहता है। घढ-पट श्रादि जड़ पदार्थों में उसका 
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अ्रद्भीकार सर्वथा निरर्थक है। ये दोनों ही परत्व उत्पत्ति-विनाशशाली होने के 
नाते अनित्य हैं। कोई भी परत्व किसी भी मूर्चद्रव्य में रहता हो, वह सर्वथा। 
भ्रनित्य ही होता है, संयोग एवं विभाग को तरह । 


भ्रपरतवविचार 


“अयमस्मादपर:” श्रर्थात्‌ यह इससे छोटा है, अथवा नजदीक हूँ इत्यादि: 
व्यवहार का असाधारण कारण अपरत्व को माना गया हूँ। यह अ्रपरत्त भी 
परत्व को दरह दो प्रकार का ही माना गया है, कालिक तथा दंशिक श्रपरत्व । 
कालसंयोग के भ्रसमवायिकारणीभूत अ्रपरत्व को कालिकश्रपरत्व कहते # | 

लक्ष्मण भगवान्‌ राम की अपेक्षा अपर हैं श्र्थात्‌ कनिष्ठ हैँ, इस व्यवहार 
का असाधारण कारण कालिकश्रपरत्व को ही मानता गया हूँ। यह अपरत्व भी. 
परत्व के समान शअपेक्षाबुद्धि से ही उत्पन्न होता हूँ, श्रर्थात्‌ “लक्ष्मणो रामापेक्षया- 
धघपर:” इत्यादि अपेक्षाब॒ुद्धि ही अपरत्व का उत्पादक माती गयी है। “अ्रपर” 
“अपरत्व ” दाब्द का विशेषरूप से व्यवहार अथवा प्रयोग “अ्रन्य” “प्रन्यत्व/ 
“इतर” “इतरत्व” भिन्न” “भिन्नत्व” भ्रादि श्रथों में ही देखने में आता हूँ । 
परन्तु यहाँ अ्रपर अथवा अ्रपरत्व के इन अश्र्थों कोत लेकर रूप-रस-गन्ध-स्पर्श 
श्रादि गुणों के समान “अपरत्व” को भी एक गुण ही समभना चाहिये। “अपर” 
दब्द से लक्ष्मण आदि “अपरत्व” गुण वाले श्रर्थ को, श्रथवा “पास” श्रर्थात 
नजदीक वाले श्रर्थ को ही जानना चाहिये । 


अपरत्व के भेद--परत्व के समान अपरत्व भी दो प्रकार का हैँ कालिक 
और देशिक । परव्यवहार भी दो प्रकार का है, ज॑से “श्रयं ज्येष्ठ:” “अय्॑ 
दूर: | दूरस्थ में दिबद्गत परत्व माता गया है, भौर ज्येष्ठ में कालईत परत्व 
माना गया है। इसी प्रकार “अ्रयं कनिष्ठ: “अय॑ समीप:” अथवा “अर 
निकट:” इत्यादि व्यवहार के आधार पर केष्ठतव कालिक अपरत्वरूप माना 
गया है । समीपत्व अथवा समीपस्थत्व या निकटत्व-निकठस्थत्व को देशिक अ्रपरत्व 
रूप माना गया हे। यहाँ कनिष्ठल्वरूपश्रपरत्व को “स्वल्पसूयोदियजीवनकाल- 
रूपता” रूप माता गया है। जिस व्यक्ति के जोवनकाल में सूर्योदय की संख्या 
न्यून होगी, वह कनिष्ठ ( छोटा ) होगा “प्रथमस्मात्‌ सन्निक्ृष्ठ:” इत्याकारक 
सन्निद्नष्टत्व >समीपत्व, अथवा सन्निह्ृष्टस्थत्व # समीपस्थत्व को. देशिक 
अ्रपरत्वरूप माना गया हैं। इन देशिकपरत-अपरत्व के दिग्देश को समवायि- 
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कारण माना गया हूँ श्र दिग्देश के संयोग को असमवायिकारण माना गया है । 
अ्रदृष्ट-ईश्वर-ईश्वर की इच्छा तथा सन्निक्ृषष्टत्व ब॒द्धिरूप श्रपेक्षाब॒ुद्धिको दैशिक 
अ्रपरत्व का निमित्तकारण माना गया हूँ । इन परत्व-अपरत्व का विनाश कहीं 
अपेक्षाब॒ुद्धि के विनाश से होता है, कहीं श्रसमवायिकारण दिग्देश संयोग के 
नाश से भी होता है, कहीं देशात्मक द्रव्य के नाश से भी नाश होता है। किसी 
ने निमित्तकारण जो श्रपेज्षाबुद्धि है, उसके नाश से परत्व-अ्रपरत्व का विनाश 
माना है । 

“निमित्तनाशतों वाइषस्यामुभाण्यां वापि कुत्रचित्‌ । 

निमित्तमात्रनाशेन नाश: कस्यचिस्मते ॥?! न्‍्यायकीश 

“विनाश स्त्वपेक्षाब॒द्धि संयोग द्रव्यवाशात्‌, प्रशस्त । 

काल और दिशा इच्द्रियों के सवंथा अविषय होने के नाते श्रतीदछिय हैं। 

सर्बथा प्रत्यक्षप्रमाण से अगस्य हैं। ऐसी परिस्थिति में काल और दिशा का 
श्र्भीकार ही विवादग्रस्त हो जाता है। उस समय. ये परत्व और अपरत्व ही काल 
गौर दिशा के अ्रस्तित्व श्रर्थात्‌ श्रद्धीकार में प्रमाण बनते हैं। कालिकपरत्व 
ग्रपरत्व के आ्राधार पर काल का अस्तित्व अथवा श्रद्भीकार माना जाता है। 
देशिक परत्व-श्रपरत्व रूप प्रमाण के आ्राधार पर ही दिशा की भी सिद्धि होती है । 
अ्रत: दिशा क। अस्तित्व श्रथवा अद्भीकार भी इन्हीं देशिक परत्व श्रौर अपरत्व 
के आधार पर माना जा सकता है। श्रतः:ये परत्व और अ्रपरत्व दिश्ला के 
साधक प्रमाण भी हैं । 


गुरुत्व विचार 

गुरुत्व नाम है वजन का। वह श्राद्पतन का अ्रसमवायी कारण माना गया 
है। नीचे के प्रदेश के साथ होनेवाले संयोग के कारणीभूत व्यापार को पतन 
कहते हैं । वह पतन क्रियाविशेष रूप है। “वृज्ञात्‌ पर्ण पतति” अर्थात्‌ वृक्ष से 
पत्ता गिरता है--यहाँ पर वृक्ष से पत्ते का विभाग-उस-विभाग के कारणीमूत 
व्यापार से लेकर प्रथिवों के साथ होनेवाला जो पत्ते का संयोग-उस-संयोग जनक 
व्यापार पर्यन्त होनेवाली मध्यकालीन आदि समस्त क्रियाओं का नाम ही 
पतन है। उसमें सर्वप्राथमिक व्यापार ( भ्राद्य-पतन ) गुरुत्वजन्य है। इसके 
बाद के व्यापार तो वेग से जन्य हैं। यह गुरुत्त पृथिवी और जल इन दो ही 
द्रव्यों में रहता है। इनके पतन में प्रयोजक भी - यही गरुत्व है। यह श्रतीरद्रिय 
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( प्रत्यक्ष के श्रयोग्य ) है। पृथिवी एवं जल के परमाणुओं में रहनेवाला गुरुत्व 
नित्य है, श्रन्यत्र रहने वाला श्रनित्य है। गुरुत्व का पतन क्रिया से श्रनुमान होता 
है । तुला के डंडे की नमन श्रथवा उत्तमन भ्रादि क्रियाओं को देखकर यह श्रनुमान 
होता है कि यह वस्तु इतने वजनवाली है। 

श्री बल्लभाचार्य का कहना है कि गुरुत्व का चाश्ुष प्रत्यक्ष भले हीन हो 
परन्तु स्पाशन प्रत्यक्ष अवश्य ही होता है। भरत) उनका कहना है कि गुरुत्व स्पर्श- 
विशेष है। लीलावतीकार के अनुसार शरीर आदि की भस्मीभाव दश्षा में गुरुत्त 
का भी श्रपकर्ष ( हल्कापन ) देखने में श्राता है। भस्मीभाव के विना गुरुत्व का 
'अपकर्ष भी सर्वथा अनुपपन्न हैं। ऐसी स्थिति में गुरुत्व को पार्थिव रूप-रस श्रादि 
के समान ही पाकज मान लेना उचित है। उदयनाचार्य का कहना है कि 
'शुरुत्व पाकज नहीं है। वह तो एकमान्न कारणगुरापुर्वक है, श्रत) वहा के लिये 
पाकजत्वविशेषण भी व्यर्थ ही है। सांरव्यशास्त्रवेत्ताओों का कहना है कि गुरुत्व न 
'गुणा है, और न पाकज है, अपितु तमोगरुणा का यह एक धर्म है। 

द्रण विद्यावेत्ता लोगों का कहना है कि प्रथिवी आदि में रहने वाले झ्ाक- 
'घेंणगविशेष से ही पतन क्रिया की उपपत्ति हो जायगी, गुरुत्त को मानने की 
'आवश्यकका ही क्‍या है ? | 

आदध्यपतनासमवायिकारणवृत्ति गुणत्वव्याप्यजातिमत्‌ गुरुत्वम्‌ । 

अर्थात्‌ भ्राद्यपतन के श्रसमवायिका रण ग्रुरुत्व में रहनेवाली ( जो गुरुत्व का ) 
व्याप्य जाति (गुरुत्वत्व) उस जातिवाले को गुरुत्व कहते हैं । श्राद्यपतन के प्रति 
भी जन्यगुरुत्व को कारण माना गया है| सामान्यतः गुशत्व को कारण मानने पर 
नित्यगुरुत्त को भी कारण मानना पड़ जायगा। 

द्रवत्वविचार 

द्रवस्व गुण है, भौर वह स्पन्दनकर्म ( पिघलना रूप क्रिया ) का भ्रसमवायि- 
कारण होता हँ--“स्यन्दतकर्मकारणम्‌” प्रशस्त०-- 

द्रवत्व पृथिवी जल तेज इन तीन ब्रव्यों में रहता हे। वह चक्षु इन्द्रिय एवं 
त्वक्‌ इच्द्रिय इन दो इन्द्रियों से ग्राह्म है । द्रवत्व को भ्रसमवायिकारण तथा 
निर्मित्तकारण माना गया है । द्रवत्व-्वत्व के प्रति तथा जलादिगत स्यन्दन क्रिया 
के प्रति तो श्रसमवायिकारण होता हूं भौर संग्रह ( पिसे हुए आटेका पिश॒डा ) में 
निमित्तकारण होता है । द्रबत्व दो प्रकार का होता हे सांसिद्धिक तथा नैमित्तिक । 
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सांसिद्धिक श्रर्थात्‌ स्वाभाविक द्रवत्व जल में रहता है, शौर नेमित्तिक द्रवत्व पूथि- 
वी भौर तेज में रहता है । धृतरूपा पृथिवी में अ्रग्नमि संयोगरूप निमित्त के श्राधार 
पर ही द्रवत्व होता है । सुवर्णरूप तेज में भी श्रग्मिसंयोगरूप निमित्त से ही द्रवत्व 
होता है। हिम ( बरफ ) तथा करका (ओला ) भादि जल में जो स्वाभाविक- 
द्रवत्व का प्रतिबन्ध होता है वह एकमात्र प्राणियों के श्रदृष्ट ( भाग्य ) विशेष के 
कारण ही, अन्यथा मद्दे में अथवा शर्बत आदि में वर्फ का श्ानन्‍्द कसे प्राप्त हो 
सकेगा ? इसलिये हिम और करका श्रादि में भी स्वाभविक ही द्रवत्व मानना 
होगा न कि नैंमित्तिक । नैमित्तिकद्रवत्व के विषय में ऐसा नियम हूँ कि नैमिशिक- 
द्रवरव निमित्तके नाश से नाश्य होता हँ और फिर धृत आदि के समान € वह 
नेमित्तिकद्रवस्वयुक्त वस्तु भ्र्थात्‌ जिसमें नैमित्तिकद्रवत्वरहता हू ) पिएडी भाव को 
प्राप्त होजाता है । तेल और दुग्ध आदि में भी जलगत द्रवत्व का ही भान होता 
है। तल श्रादि में स्नेह का प्रकर्ष होने के नाते दहन की श्रनुकूलता श्रा जाती है । 
हिम-करका में जो द्रवत्वप्रतिरोध होता है वह उपाधिकृत हूँ । सुर्य की किरणें तथा 
भूमिसंयोग आ्रादि से उपाधि की निवृत्तिमात्र हो जाती है न कि द्रवत्व की उत्पत्ति। 
द्ववत्व तो उसमें है ही उसका तो केबल अहृष्टविशेष से प्रतिबन्ध हो रहा है । 
करका में जो कठोरता की प्रतिति होती हैँ वह एकमात्र भ्रान्ति हैँ। प्राणियों 
के श्रदृष्टविशेष आदि श्रागान्तुक कारण से जल जम जाता है जिससे प्राणी उसका 
कालान्तर में मट्टे श्रादि के द्वारा मिश्रवितरूप से उपभोग करते हँ-“दिव्येन तेजसा 
संयुक्तानामाप्यानां परमाणुनां परस्परसंयोगो द्वव्यारंभक: संघाताख्य/) | तेन परमा- 
'सुद्गवत्वप्रतिबन्धात्‌ कार्ये हिमकरकादौ दुवत्वानुत्पत्ति:” प्रशस्त० 
सांसिद्धिकद्गवत्वत्व जातिविशेष है जो कि त्वकसंयुक्तसंमवेतसमवाय सन्निकर्ष के 

द्वारा प्रत्यक्षप्रमाण से सिद्ध माना गया है। धृत एवं लाक्षा श्रादि पृथिवी में सुवर्णा 
आदि तेज में श्रम्मिसंयोग से जन्य ही द्ववत्व का श्रद्भीकार किया गया है । 

हववत्व भी नित्य एवं शनित्य के भेद से दो प्रकार का माना गया है । नित्य- 
-कृव्यों में रहने वाला द्ववत्व नित्य है, अनित्यक्वव्यों में रहने वाला अनित्य । 
संसिद्धिकद्ववत्व के ही विषय में नित्यानित्य विचार है नैमित्तिकद्भवत्व तो 
हमेशा अनित्य ही होता है । 

स्नेह विचार 
जिस ग्रुरा के भ्राधार पर जल में स्निग्बता की प्रतीति होती है उसी गुण 


"का नाम स्नेह है। कुछ विद्वानों ने स्नेह के विषय में ऐसा भी कहा है कि 
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“चूर्णादि पिण्डीभावहेतुगंण: स्नेह: तर्क सं०--- 

श्र्थात्‌ जिस गुण के श्राधार पर जल के डाल देने पर श्राढ्व श्रादि पिणडो- 
भाव को प्राप्त हो जाते हैं उसी गुण का नाम स्नेह है। पिशडीभाव जल के 
संयोग से ही होता है। स्नेह पिश्डीभाव का निमित्तकारण है। जल में स्नेह 
विद्यमान है, श्रत: जलसंयोग आटे श्रादि के पिण्डीभाव का कारण बनता है । 
यहाँ यह प्रश्न है कि जस आटे आदि के पिण्डोभाव का कारणोभूत गुण स्नेह 
होता है, उसी प्रकार जलस्थित .सांसिद्धिकद्रवत्व भी आठे आदि के पिणडीभाव 
का कारण है ? अ्रतः स्वेह के लक्षण की सांसिद्धिकद्रवत्व में अतिव्याप्ति हो रहो 
है। इसका यही उत्तर है कि स्नेह के लक्षण में सांसिद्धिक द्रवत्व भिन्‍नत्व 
विशेषण भी दे देना चाहिये। इस प्रकार “सांसिसिद्धकद्रवत्व भिन्‍नत्वे सतति 
चुणाादिपिणडी भाव हेतुगुंणः स्नेह: हो जाता है । 

इस लक्षण के आधार पर सांसिद्धिकद्वत्व.से भिन्‍न, जो चूर्ण ( श्राठा ) . 
आदि के पिण्डीभाव का कारणीभूत गुण हो उसे स्नेह कहते हैं। इस प्रकार से 
स्तेहु का विवेचन करते पर कोई दोष नहीं है । 

“स्नेहत्वजातिमान्‌ स्तेह:” स्तेह के इस लक्षुण से भी सांसिद्धिक- 
द्रवत्व में भ्रतिव्याप्ति वारित हो जायेगी, क्‍योंकि उसमें स्नेहत्व जाति ही - 
नहीं है। स्नेह नाम चिक्‍कणता श्रर्थात्‌ चिकनापन का है। वह जलमात्र 
में रहती है । तैल-धृत आदि में स्नेह की उपलब्धि जलोपाधिक है। तल आदि 
में जलगत स्नेह की ही प्रतीति होती है। स्नेह जल का विशेषगुण है। संग्रह 
ओर शुद्धि का कारण है। संग्रह और पिण्डोभाव ये दोनों पर्यायवाची हैं।जल 
में दो प्रकार का स्नेह माना गया है--एक प्रद्ृष्ट स्नेह, दूसरा श्रपबृष्ट स्नेह । 
'धृत एवं तेल आदि में प्रक्ृष्ट > उत्कृष्ट स्तेह माना गया है, जो दीपक श्रादि 
के जलने जलाने में कारण भी वनता है। -जलगत स्नेह में भ्रपक्षष्ट स्नेह रहता 
है। वह भ्रपक्ृष्ट स्तेह अग्ति श्रथवा अग्नि की ज्वाला आदि का विनाश्षक होता 
है। उत्कृष्ट स्तेह उसका वरद्धक होता है। ऐसा कहा जाता है कि द्ृतजल का 
संयोग ही गोधूम अथवा चणाकचूर्णादि के संग्रह & पिण्डीभाव का कारण है, 
न केवल स्नेह और न सांसिद्धिकद्रवस्व तथा न केवल जलसंयोग ही । इससे 
करका आदि जल की भी व्यावृत्ति हो गयी । उसमें जलत्व है परन्तु द्रतजलत्व - 
नहीं है । इससे समस्त दोष वारित हो जाते हैं। बरफ प्रथवा ओलेस्वरूपजल 
को 7तजलस्वरूप नहीं माना गया है। द्रवत्वयुक्त कांच एवं सुवर्ण आदि के संयोग 
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को संग्रह > पिणडीभाव का कारण नहीं माना गया है, क्‍योंकि वह द्रवीभूत होते 
हुए भी जल नहीं है । 


स्नेह के भेद--स्नेह भी गुरुत्त आदि के समान नित्य तथा श्रनित्य भेद से दो 
प्रकार का माना गया है। परमाणुरूपजल में नित्य-स्तेह रहता है, श्रौर दृवणुक 
आ्रादि रूप में अ्रनित्य स्नेह रहता है । इसीलिये “स्निग्धं जलम्‌” यह प्रतीति जल के 
स्नेह को ही विषय करती है। इस प्रकार स्नेह प्रत्यक्षात्मक प्रतीति का ही विषय 
होने के नाते प्रत्यक्षसिद्ध है। अनित्य स्नेह अपने झ्राश्रयीभूत द्वव्य की उत्पत्तित्षणा 
से द्वितीयक्षण में अ्रनित्यस्नेहाश्रयी मृत द्रव्य के समवायिकारण अ्वयवगंत स्वेह 
से उत्पन्न होता है। “कारणग्रुणा: कार्यगुणानार॑न्ते” इस नियम के बल पर 
अवयवगत स्नेह ही अ्रवयवी में स्नेह का उत्पादक अथवा कारण वनता है । 
जलीय दो परमाणुझों के संयोग से उत्पन्त हुआ ( जो दसणुक है उस ) दथणुक्र 
गत स्नेह का कारण परमाणुगत स्तेह है। हृथणुकगत स्नेह का समवायिकारण 
दयणुक है, श्रोर असमवायिकारण परमाणुगत स्नेह है। निमित्त कारण 
अद्ृष्ट-ईश्वर की इच्छा आदि हैं । गुण और गुणी में अभेद माननेवालों ने स्नेह 
को चार श्रेणियों में विभाजित किया है । 
'स्नेहश्चतुविधः प्रोक्तो ध्रुतं तेल बसा तथा । 
मज्जा च तां पिबेन्मत्य॑; किश्विदस्युदिते रबौ' ॥ 
अर्थात धृत-तेल-बसा तथा मज्जा ये चार प्रकार के स्नेह माने गये हैं ; 
.._ शब्दविचार 
दव्द वह गुण हैँ जो शआ्ाकाश में रहता है श्ौर कानों से सुना जाता हूं । 
“श्रोत्रग्राह्यों गुण: शब्द” तक सं० 

श्र्थात्‌ जो श्रोत्र इन्द्रिय से उत्पन्न होनेवाले श्राणप्रत्यक्षात्मक ज्ञान का 
विषय होता हुआ गुण ( आकाश का विशेषगुरण ) भी हो उसे शब्द कहते हैं । 
“श्रवरोन्द्रियजन्यलौकिकप्रत्यक्षुविषय वृत्ति गुरात्वव्याप्यजातिमत््वम्‌” विलासिनो । 
शब्द एकमात्र कान से ही सुना जाता हे ! सर्प भी शब्द को कानों से ही सुनता 
है । इसीलिये सर्प को चक्षु:श्रवा भी कहा गया है। सर्प के चल्षु:छिद्र तथा 
कर्णछिद्र एक ही जगह होते हैं । 

वयाकरणप्रभूति विद्वानों का कहना हूं कि शब्द द्रव्य है। गमनात्मकक्रिया 
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द्रव्य को छोड़कर श्रन्यत्न संभव नहीं हो सकती हूँ । शब्द गमनशील हें, श्रन्यथा 
शब्द का श्ावशाप्रत्प्क्ष केसे होगा ? इस प्रकार शब्द को द्रव्य स्वीकार करना 
अनिवार्य है । “उत्पन्न: को विनष्ट: क इति बुद्धे रनिध्यता” भाषापरि० 

श्र्थात्‌ “क” शब्द उत्पन्न होकर नष्ट भी हो गया । इसबंद्धि के श्राधार पर 
शब्द की भ्रनित्यता सुनिश्चित है। इससे शब्द सावयव हूँ, क्‍यों कि जो द्रव्य 
श्रनित्य होता है वह सावयव होता है। “शब्दों द्रव्यं साक्षादिन्दियसस्बन्ध 
वेद्यत्वात्‌ घटवत्‌” 

परन्तु नैयायिकप्रभृति दार्शनिक शब्द को द्रव्य नहीं मानते हैं शब्द भ्राकाश् 
का गुण है । यदि शब्द द्रव्य होता तो उसमें एक बार और एक तरफ ही क्रिया 
होती। गेंदा या फुटबं।ल आदि को पैर से ठ्ुकराने पर श्रथवा उनको लात 
मारने पर वह एक ही तरफ एकबार जायेगी, न कि चारो तरफ । छब्द चारो 
तरफ सुनाई देता है, अर्थात्‌ शब्द चारों दिशाओ्नों में जाता रहता हे, घमता 
रहता है ।,इसकथन का इस प्रकार समाधान किया जाता हूँ कि शब्द वेगारूय- 
संस्कार के आधार पर ही चारों श्लोर गतिशील होकर चक्र को तरह घूमता 
रहता है । इसीलिये शब्द का श्रावरा प्रत्यक्ष एक ही तरफ से नहीं :अ्रपितु चारो 
बोर से होता है। दूसरी बात यह है कि शब्द की उत्पत्ति के प्रकरण में 
यह भी बतलाया गया है कि--- 

वीचीतरजुन्यायेन तदुत्पत्तिस्तु कीतिता 
कदम्बगोलकन्यायादुत्पत्ति।कस्यचिन्मते ॥। भाषापरि० 

श्र्थात्‌ समुद्र आदि के जल में एक तरंग से दूसरी तरंग, और दूसरी 
त्तरंग से तीसरी तरंग, तीसरी से चौथी तरज्भु उठती रहती हैं। इस 
प्रकार चारो दिशाओं में उन्‍्हों तरड्नों की प्रवाह परम्पंश चलती एवं फैलती 
रहती हैँ । उसी प्रकार यह शब्दसन्तानधारा भी पुर्वपूर्व शब्द से उत्तरोत्तर दाब्द 
की उत्पत्तिक्रम॑ से चारो दिशाओं में बहुती रहती है । पुव॑पुर्व शब्द से उत्तरोत्तर- 
उत्पत्ति का क्रम वीचीतरंग न्याय से अ्रथवा कदस्थगोलकतन्यांय से होता है। 
प्रथमवीची से एक महान तरद्भ उत्पन्न होती है जो उस तालाब की चारों 
दिशाओं में फेल जाती है। उस तरज्ध से दूसरों महानु तरज्भ चारो दिद्याओं 
में फैलती हुई उत्पन्न हो जाती हँ । इस प्रकार दूसरी से तीसरी, तीसरी से 
चोथी इत्यादि क्रम से अन्यान्य तरज़े उत्पन्न होती रहती हैं। कदसम्बगोलक के 
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मध्य से सब दिशाक्रों में पत्र निकलते हैं। उसी प्रकार प्रथम शब्द से दशों 
दिशाओ्रों में दशः शब्द उत्पन्न हो जाते हैं। फिर वे दश दूसरे दश शब्दों को 
दशो दिशाश्रों में उत्पन्न कर देते हैं। इस प्रकार दशों दिशाओं में पूर्व॑पुर्व शब्दों 
से उत्तरोत्तर शब्द उत्पन्न होते चले जाते हैं। यह प्रकिया शब्द के गुणपत्षु 
में ही संपन्न हो सकती है न कि द्वव्यपक्ष में । शब्द वाह्य एक इन्द्रिय केवल श्रोत्र 
(कान) इन्द्रिय से ही ग्राह्म माना गया है। ऐसा नैंयायिक प्रभ्नृति दार्शनिकों का 
सिद्धान्त है। सांख्य और वेदान्ती लोगों का कहना है कि शब्द केवल प्रथिवो-जल 
तेजवायु और आकाश इन्हीं पाँच द्वव्यों में रहता है। स्वतन्त्र दार्शनिकों का ऐसा 
कथन है कि शब्द का व्यवहार भेरी तथा मृदर्छ में ही देखने में आता है, श्रत: 
ब्यवहार के अनुरोध से शब्द का आश्रय > श्रधिकरण पृथिवी ही को मानना 
होगा। वशेषिकों का इस विषय में कहना है कि शब्द का प्राश्रय आकाश ही 
है, क्योंकि आकाशरूप प्रदेश में ही शब्द की उपलब्धि होती है, अन्यत्र नहीं । 
“ब्दों त स्पर्शवदिशेषगुण: प्रत्यक्ष॒त्वे सति अ्रका रणगुणपूर्वकत्वात्‌ सुखवत्‌ न्या,सि.मु. 

श्र्थात्‌ शब्द प्रत्यक्ष तथा भ्रकारणगुपुवंक होने से पृथिवी-जल-तेंज-वायु इन 
चार द्रव्यों का विशेषगुण नहीं हो सकता है। 

“ग्राश्रयनाशाधीननाश प्रतियोगि भिन्‍नत्वात्‌” विलासिनी--- 

श्र्थात्‌ शब्द का श्राश्रय से नाश नहीं होता है। इस के श्राधार पर शब्द 
को वायु का गुण नहीं माता जा सकता है। वायु को ग्रुण स्पर्श वायु के नाश 
से नाश्य होता है, शब्द ऐसा नहीं है । भ्राकाश नित्य है उसका नाश नहीं होता 
है, अत: शब्द को पारिशेष्यात्‌ झ्राकाश का हो गुण मात्रा जायगा। आकाश" 
के अस्तित्व में शब्द ही लिज्ध है। शब्द को ज्षणिक, कार्य और कारण दोचों 
का विरोधी, संयोग विभाग और शब्द इन तीनों से जन्य, अव्याप्यवृत्ति, एवं 
समान-असमान जातीयकारणवाला माता गया है। छब्द के उच्चारण करने 
से ही प्राणामात्र को घट-पट मठ श्रादि श्रर्थस्वरूप वस्तु का परिचय प्राप्त 
होता है । 

शब्द के भेद--शब्द दो प्रकार का है--बुद्धिहेतुक तथा अ्रब॒ुद्धिहेतुक । 
बुद्धि हेतुक शब्द दो प्रकार का होता है--स्वाभाविक और काल्पनिक । स्वाभा- 
विक शब्द उसे कहते हैं जो किसी वर्णविशेष का श्रभिव्यज्ञक न हो, जैसे हंसना 
रोना आदि | काल्पनिक शब्द तीन प्रकार का मानागया है--वादय-प्रादि रूप- 
गीतिरूप-और वर्णात्मक । मृदद्भ श्रादि का शब्द वाद्य-शब्द कहलाता है । गायन 
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के अन्तर्गत शब्दों को गीतिरूप शब्द माना गया है। “क” “ख” आदि दब्दों को 
वर्णात्मक शब्द कहा गया है। यह वर्णात्मक शब्द ध्वनि विशेष से जन्य होता है । 
भ्र्यज्न प्रन्‍्थों में शब्द के विषय में इस प्रकार भी विवेचन किया गया है 

कि--“शब्दों द्विविध:-ध्वन्यात्मकों वर्णात्मकश्च” ध्वनिरूप शब्द भेरी-मृदज्भ 
आदि के शब्द को माना गया है। वर्णात्मक शब्द तो वे सभी दाब्द हैं जिन्हें 
हम बराबर बोलचाल में लेते रहते हैं। भाष्य में इसका इस प्रकार उल्लेख 
किया है कि--- 

“स च दिविध: वर्रालक्षणः, श्रवर्गलक्षुणाश्च । 

तत्र अकारादिव॑र्शालक्षण:, ध्वनिलक्षुणश्वाष्वर्णरूप:”! 
वर्ण त्मक शब्द द्रव्यरूप है, ऐसा मध्वमतानुयायी लोगों का कहना है । वर्णात्मक 
शब्द दो प्रकार का है सार्थक और निरर्थक । सार्थक शब्द तीन प्रकार का है-. 
प्रकृतिरूप-प्रत्ययरूप श्रौर निपातरूप । निरर्थक शब्द है क च ट त प इत्यादि । 
वर्गात्मक शब्द का फिर दो प्रकार माना गया है, प्र माणशब्द झौर अ्रप्रमाणशब्द। 
«« प्रमाया: कारणां प्रमाणम्‌” इस यौगिक व्युपत्ति के आधार पर शादब्दी प्रमा के 
'कारणभूत ज्ञान के विषय को शब्द कहते हैँ । शब्दबोध के प्रति पदज्ञान को कारण 
मानने वाले नैयायिकों के मत में ही प्रमाण शब्द का यह उपरोक्त श्रर्थ संगत हो 
सकता है अन्यत्र नहीं। इत्त विषय में मस्मिक्रार का कहना है कि प्रयोग के कार- 
'णीभूत श्र्थतत्व ज्ञान जन्य ज्ञान के विषय को ही शब्द मानना उचित है। श्राप्त 
पुरुष के उपदेश की ही प्रमाण माना गया है। श्राप्त.उसे कहते हैं जिस पुरुष 
ने जिस श्रर्थ को जैसा देखा, उस अर्थ को उसी रूप से कथन करने की इच्छा से 
अ्योग करनेवाला, उपदेष्टा हो । प्रमाण शब्द भी दो प्रकार का है एक लौकिक, 
और दूसरा वदिक | उनमें लौकिकशब्द विधि-निषेध और भ्रर्थवाद भेद से तीन 
प्रकार का है विधि जसे- त्व॑ गछ्छ, नि्षेध-किमपि श्रनिष्टं न विदध्यादिति, 
भ्र्थवाद-३“अ्रपविन्न: पवित्रों वा इत्यादि-। 

दूसरा प्रमाणाभृत वंदिक शब्द पाँच प्रकार का है विधि-मन्त्र-तामधेय-निषेध 
और श्रर्थवाद । उसमें श्रास्पुरुष से कहा हुआ लौकिक शब्द ही प्रमाण माना गया 
है। वेदिक शब्द तो सभी प्रमाण है। सर्वज्ञ भगवानु ने उसकी रचना की है । 
अकाराच्तर से प्रमाणाशब्द को फिर दो, प्रकार का बतलाया है। हृष्टार्थ और 


अहष्लार्थ । दृष्टा जँसे-“घटमानय” इत्यादि | श्रहष्टार्थ ज॑ंसे---सन्ध्यावन्दन 
यागादि | 
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ग्रप्रमाणशब्द जैसे--गी एक घोड़ा हैं, और पुरुष हायी है, इत्यादि वाक्य । 
वौद्ध एवं वैशेषिक प्रभृति दार्शनिकों ते शब्द को स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना 
'है, श्रपित्‌ इसका उन्होंने अनुमान में अन्तर्भाव कर दिया है। नयायिकप्रभूति 
दार्शनिक्रों ने शब्द को पृथक ही प्रमाण स्वीकार किया है--“आप्तोपदेशसा मर्थ्या- 
आठब्दादर्थमंप्रत्यय:---गौतमसृत्र । ह 
नैयायिक का कहना है कि शब्द. अनुमानविधया प्रमाण नहीं है, अपितु, 
धब्द स्वतन्त्र प्रमाण है। थब्द श्रर्थ का व्याप्य नहीं होता है। जहाँ शब्द 
है वहाँ अर्थ भी श्रवश्य ही रहे, यह कोई व्याप्ति नहीं है। इससे भी शब्द का 
अतिरिक्त प्रामाण्य सुस्पष्ट है। शब्द श्राकाझ्मात्रवृत्ति है और श्र्थ घट-पट आदि 
'की श्राकाश्य में वृत्ति नहीं है। वे तो भृंवल तथा कपाल आ्रादि में वृत्ति हैं। 
'“दव्दात प्रत्येमि” इस प्रत्यक्ष अनुभव के आधार पर भी शब्द का भ्रतिरिक्त 
प्रामाण्य-सुव्यवस्थित है । ' | 
व्द के प्रामाएय और अ्रश्रामाण्य के विषय में मीमांसकों का कहना है 
कि वदिकयब्द ही एकमात्र प्रमाण हैं, श्रौर लौकिक शब्द तो अनुवादक है । 
प्रमाण शब्द निर्दोष द्ाव्द होने के नाते आगम कहा गया है। आागम 
"भी दो प्रकार का माना गया है--पौरुषेय तथा अपौरुषेय--- 
' श्रागमों द्विविधो ज्ञेयो नित्यो$नित्यस्तथैव च । 
ऋगाया भारत॑ चंव पश्चरात्रमयाखिलम्‌ ॥ 
मूलरामायणं चैव  पुराणं चैतदात्मकम्‌ । 
ये चानुयायिनस्तेषां सर्वे ' ते च सदागमाः ॥ 
अप्रमाण शब्द दोषयुक्त होने के नाते प्रागमाभास हैं । 


ब॒द्धि-निरूपण 
न्याय वैशेषिक में बुद्धि, ज्ञात, प्रतीति, प्रत्ययः एवं उपलब्धि ये पर्यायवाची 
या समानार्थक माने गये हैं। बुद्धिह्पलव्धिज्ञान प्रत्यय इति पर्याया:” वा० भा० 
वैशेषिक के अनुसार बुद्धि या ज्ञान गण है जिसका श्राश्रय भ्रात्मा 
है। ज्ञान का कार्य विषयों का- प्रकाश करना है---'अ्र्थ प्रकाशकों वुद्धि--त,भा. 
विषय था वस्तु की सत्ता ज्ञान के पूर्व है, परन्तु ज्ञान के बिना विषय भ्रत्धक्नार 
में श्रवस्थित रहते हैं। अतः संसार के समस्त विषयों या पदार्थों का प्रकाश 
ऋरनेवाला ज्ञान ही है, यह विषय का जनक या उत्पादक नहीं है। सूर्य को 
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किरणों की सहायता से वस्तुओं का प्रकाश मात्र होता है, किरणों वस्तुओं का 
जनक नहीं हैं। श्रभिप्राय यह है कि ज्ञान के अभाव में सभी वस्तुए भ्रन्धकार 
में रह जायेंगी । ज्ञान वस्तु का प्रकाशक ही नहीं वरन्‌ संसार के समस्त वस्तुश्रों 
के स्वरूप का निर्धारण एवं निर्वचन आदि भी ज्ञान के आधार पर ही हो पाता 
है । श्रत: संसार के सस्पूर्ण व्यवहारों को श्रर्थात्‌ प्राणियों की समस्त जीवन: 
यात्रा को सम्पन्त अथवा निर्वाहित करनेवाला गुण ही ज्ञान है--- 

सर्वव्यवहारहेतुगुंणो बुद्धिर्ञानम'--त, सं. 

ज्ञान भौर अनुव्यवसाय--ज्ञान के लक्षण के सम्बन्ध में दार्शनिकों में मत-- 
भेद है। सांख्य प्रभूति दार्शनिकों ने अन्त:करणा की वृत्ति को ही ज्ञान माना है।. 
सांख्य में ब॒द्धि और उपलब्धि दोनों भिन्‍न २ हैं। न्याय वंशेषिक में 'जानामि” 
इस अनुव्यवसाय से गम्य को ही ज्ञान-पद वाच्य माना गया है । श्री उदयनाचार्य 
के अनुसार--यस्मिचु सति भ्रात्मनि जानामि इति श्रनुव्यवसायोभवति सा" 
बुद्धिः--किरणावली । 


बोधो बुद्धिः' के आधार पर ज्ञानस्वरुपा बृद्ध ही मान्य है। यही ज्ञान-- 
स्वरूपा बुद्धि संसार के समस्त व्यवहारों का कारण है। केवल “बुद्धिर्ज्ञान! 
कहने से भी बुद्धि का लक्षण स्पष्टत: भा रहा है परन्तु भाष्यकार ने उपलब्धि 
आदि शब्दों का भी ग्रहण किया है। भाष्यकार 'पयाय॑! शब्द से सांख्य मत का 
खंडन करना चाहते हैं क्योंकि सांख्य मत में बुदिधि तथा उपलब्धि में भेद स्वीकार 
किया गया है--सांख्यास्तुसत्वरजस्तमोगुणात्मिकायाअ्नादि-परिणामिनित्यव्यापि 
प्रकृतेजडायाग्राद्य: परिणामोउग्तकरणरूपो महत्वापरपर्यायों बुद्धि:” | “अध्यव- 
यवसायो वा बुद्धि: सांख्यसूत्र । 


बुद्धि अथवा ज्ञान आत्माका गुण है 


हम पहले कह भाये हैं कि ब॒द्धि ही विषयरूप जगत्‌ का प्रकाशन करने वाली 
है। यह बुद्धिरूप विलक्षुण प्रकाश आत्मा का एक गुशा माना गया है। यह 
विशेषगुण एक मात्र श्रात्मा के अन्दर ही रहने वाला है--“आरत्माश्रय: प्रकाशो 
ब॒द्धि:* सं, प, भ्रर्थात्‌ बद्धि का आश्रय आत्मा है, और वह बुद्धि प्रकाशस्वरूप 
है। बुद्धि श्रथवा ज्ञान के द्वारा घट-पट आ्रादि विषयात्मकवस्तु का प्रकाश होने के 
पश्चात्‌ ही किसी विषय को लेने देते अश्रथवा छोड़ देने की इच्छा का उदय 
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होता है। मनुष्य जिस विषय को अपने इष्ट का साधन समझता है उसे लेने की 
इच्छा होती है। जिसे श्रनिष्ट का साधन समभता है उसे छोड़ने की इच्छा 
करता है। इच्छा का प्रादुर्भाव होने पर ही मनुष्य प्रयत्नशील बनता है। 
प्रयत्न के आधार पर ही शरीर के अन्दर हित और श्रहित के प्राष्ति तथा 
परिहार की कारणीभृत क्रियाविशेषरूप चेष्टा* का आविर्भाव होता है। 

अद्वेतवेदान्तिप्रभुतिदा्शनिकों का कहना है कि बुद्धिज्ञान-इच्छा-प्रयत्त भ्रादि 
आत्मा के गुण नहीं हैं, बल्कि श्रत्त:करण के धर्म ( गुण ) हैं। परन्तु यह पक्ष 
उचित नहीं मालूम पड़ता है। किसी भी विषय के वास्तविक स्वरूप का श्रथवा 
उसके शआ्राश्नयाशत्रयी भाव का निश्चय, प्रतीति एवं वाक्य-प्रयोग के आधार 
पर ही हो पाता है। हम कहते हैं कि---“देवदत्तको मैं जानता हूँ श्रथवा नहीं 
जानता हूँ” इस प्रतीति का विषयभूत मैं पद से कहा जानेवाला श्रात्मा ही 
'ज्ञान' का श्राश्नय सिद्ध हो रहा है, न कि श्रन्तःकरण श्रर्यात्‌ मन। मन के 
विषय में तो ऐसा वाक्यप्रयोग सुनने में आता है कि मेरा मन इस समय बड़े ही 
आनन्द में है इत्यादि । परल्तु 'मैं! शब्द से कहा जानेवाला मन अ्रथवा श्रन्‍्त:- 
करण नहीं है बल्कि भात्मा ही मैं' शब्द का वाच्य है। अतः वही ज्ञानरूपगुण 
का श्राधार है। 


कतिपयदार्शनिकों का कहना है कि मन परम-अ्रणु परिमाण वाला .है, 
अन्यथा एक काल में श्रनेक ज्ञान क्‍यों नहीं उत्पन्न होते हैं ? मन यदि 
मध्यम परिमाण वाला हो तो उसका एक काल में नाना इन्द्रियों से 
सम्बन्ध हो सकता है, तब फिर नाना इन्द्रियों से नानाज्ञान होने में कोई 
भी बाधा नहीं है? परन्तु ऐसा होता नहीं है श्र्थात्‌ एककाल में नाना इन्द्रियों 
से नानाज्ञान नहीं होते हैं। शतावधानी के विषय में ऐसा कहा जाता है 
कि शतावधाती पुरुष मनकी वृत्ति का वाह्मविषयों प्ले निरोध करके नाना इन्द्रियों 
से एककालमें वानाज्ञान कर लेता है। वह एकमात्र भ्रम है | जिस प्रकार कमल 
के सौ पत्र ऊपर नीचे रख दिये जाय और सुईं से उन्हें बींघने वाला समभता 
है कि मैंने एककाल में ही इन सबको बींघ दिया। सुई प्रथमपत्र को वॉधकर 
ही दूसरे पन्चको वींबेगी, । फिर दूसरे को बींधने के पश्चात्‌ ही तीसरे को 
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बीघेगी, । इस प्रकार क्रमिक ही बींघना हो सकता है । क्रमिकपक्ष में 
कालभेद अवश्य ही मानना होगा । दूसरी बात यह भी है कि ज्ञान-इच्छा श्रादि 
को मन का गुण मानने में एक यह भी दोष होगा कि “घटमह जानामि” 
इस प्रतीति के आधार पर वाह्मन्दियजन्यज्ञान का प्रत्यक्ष श्रनु्यवसाथ 
के रूप - में मानसप्रत्यज्ञ होता हैं। ऐसे ही “घटेच्छावानहम” “बट 
विषयककृतिमानहम” इत्यादिरूप से इच्छा तथा कृति (प्रयत्न ) का भी 
श्रनुव्यवसाय के रूप में मानस प्रत्यक्ष होता है। परन्तु ज्ञान-इच्छा भादि गुरों 
को यदि मनोवृत्ति ( मनमें रहनेवाला ) मान लिया जाय तो इन सबका 
प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा। प्रत्यक्ष में महत्व परिमाण श्रपेक्षित होता है। 
इसलिये ज्ञान-इच्छा श्रादि को मत्त का. गुण न मानकर श्रात्मा का ही गुण 
मानना होगा । तीसरी बात यह भी है कि शरीर के शअ्रन्दर एक पुरीतत ताम 
की नाड़ी है। वह नाड़ी त्वचा से शुन्‍्य है। जिस समय मन पुरीतत्‌ नाड़ी के 
अन्दर प्रविष्ट हो जाता है, उस समय का नाम सुषुप्ति अवस्था हैँ। वह ज्ञान. 
श्स्यावस्था हे। इसके बाद इस श्रवस्था में जब परिवर्तत होता हूँ तब 
उस समय त्वक्‌ का मन के साथ संयोग होता हूँ, श्लौर मनका फिर शआ्रात्मा के 
साथ संयोग होता है । इसके बाद ज्ञानोत्पलि होती है। इससे सिद्ध है कि 
जान भादि गुणों की उत्पत्ति में त्वह्ष्मन: संयोग एवं आ्रात्ममत: संयोग कारण 
हैं। सुधुप्तिकाल में इसीलिये ज्ञान नहीं माना जाता है क्योंकि ज्ञान सविषयक 
पदार्थ हैं । विषय के रहने पर ही ज्ञान संभावित है, अन्यथा नहीं। सुषुप्ति 
को यदि ज्ञानसंपन्नावस्था माना जाय तो सुषुष्ति अवस्था में भी विषय के 
स्फुरण को आ्रापत्ति लग जायेगी जो सर्वथा अनुभवविरूद्ध है, क्‍यों कि. 
सुपृष्ति भ्रवस्थामें विषय का स्फुरण नहीं होता है । 

कतिपय दार्शनिकों का कहना है कि “सुखमहमस्वाप्सम्‌” श्रर्थात्‌ मैं भ्रच्छी 
तरह सुख से सोया, इस प्रकार का स्मणाःत्मकज्ञान सोकर उठने के बाद होता 
है, श्र स्मरण बिना अनुभव के होता नहीं है। इससे सिद्ध है कि सुषद्ति 
में भी कुछ श्रतुभव किसी-त-किसी रूप में अवश्य ही होता है। प्रन्तु 
यह अनुभवविरुद्ध है । भनुष्य को सुषुप्ति के बाद जागने पर “सुखमहमस्वाप्सं 
ने किश्चिदवेदिषम” मैं सुखपुर्वक सोया मुझे जुछ भी भान नहीं हुआ, ऐसी: 
भ्रतीति होती है । “मैं सुखपूर्वक सोया” यह स्मरण कौसे हुश्रा ? बिना 
अनुभव के स्मरण सर्वथा अ्रनुपपन्न होता है। इसका समाधान है कि जागृत 
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श्रवस्था में “मैं सुखपुर्वक सोया” यह जो ज्ञान होता है वह स्मरणात्मक नहीं 
है। मनुष्य अ्रपती शारीरिक एवं मानसिक परिस्थिथिरूपलिज्धज्ञान के श्राधार 
पर अनुमान मात्र करता है न कि स्मरण । अनुमान के लिये विशेषतः: पृत्रानुभव 
की श्रावश्यकता नहीं है । 


- ज्ञान कितने काल तक रहता है 

ज्ञान के स्थायित्व के विषय में नेयागिक तथा वशेषिकों का कहना है कि 
ज्ञान जिस छुरा में उत्पन्त होता है उस उत्पत्तिक्षण के तृतीयक्षण में नष्ट हो 
जाता है। ज्ञान दो क्षण रहकर तीसरे क्षण में नष्ठ हो जाता है। जन्य ज्ञान 
क्षरिक है, भर उसका क्षरिकत्व हैँ तृतीय क्षणवृत्ति ध्वंस प्रतियोगित्व । 

कोई भी जन्यज्ञान तीन क्षण तक नहीं रह पाता है। श्रपेक्षावुरदिध के लिये 
अलग से क्षरिकत्व॑ का निर्वेचल किया गया है-“चतु: क्षणवृत्तिजन्यावृत्ति 
जातिमहिशेषगुणवत्त्व”-यह ॒ क्षरिकत्व ईश्वर ज्ञान को छोड़कर जन्यज्ञान 
मात्रसाधारणा है। अ्रपेक्षाबुदिधि साधारण भी यह क्षरिकत्व हैँ । यह श्रपेक्षाबुदिधि 
चतुर्थक्षण में नष्ट होती हैं । 

श्रपेज्ञाब॒ुद्धि को तीन क्षणपर्यन्त स्थायी मानने का मतरूब यह है कि इससे 
द्वित्व का प्रत्यक्ष बन जाता है। प्रथम क्षण में दो घड़ों को देखकर “अ्रयमेक:, 
अयमेक:” इत्याकारक श्रपेक्षाबुद्धि उत्पन्न हुई, द्वितीयक्षण में उन दो धड़ों में 
हिलवसंख्या उत्पन्न हुई, तृतीयक्षुण में द्वित्वत और हित्वत्व का निविकल्पकज्ञान 
( प्रत्यक्षात्मकज्ञान ) उत्पन्न हु, फिर चतुर्थ क्षण में उन दोनों घड़ों में ““इमौ 
द्वी” इस रूप से द्वित्व का सविकल्पक प्रत्यक्षात्मक ज्ञान होता है भ्ौर अपेक्षा- 
बुद्धि का नाश भी उसी क्षण में हो जाता है। इस प्रकार श्रपेज्षाबुद्धि को तीन 
क्षण पर्यन्त स्थायी मानना चाहिये जिससे कि द्वित्व प्रत्यक्ष उपपन्न हो 
सके। अन्यथा श्रपेज्षाबुद्धि का विनाश हो जायेगा द्वित्व का “इमौ दो” इस 
रूप में होने वाला सविकल्पक प्रत्यत्यज्ञात्मक ज्ञान सर्वथा अनुपपन्न हो जायगा । 
श्रतः भ्रपेक्षाबुद्धि को कारण विशेषवश तीन क्षणपर्यन्त स्थायी माना जाता है । 
चतुर्थ क्षण में अपेक्षाबुद्धि का नाथ मानकर किसी प्रकार द्वित्वताशक्षण में 
द्वित्वसंख्यावच्छिन्न द्रव्य का प्रत्यक्ष सम्पन्न हो सकता हैं। 


सु त-दु:खं-- 
स्वभावत: श्रानत्ददायक गुण को सुख कहते हूँ। भाष्यकार के अनुसार भ्रनुकुल 
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श्रनुभृति ही सुख है--अनुग्रहलक्षुणं सुखम्‌-प्रशस्तपाद । तात्पर्य यह है कि जिस 
गुणा से आनन्द की प्राप्ति हो उसे सुख कहते हैं। माला, चन्दन, कामिनी, पुत्र 
आदि प्रिय अ्र्थों से या विषयों से चक्तुरादि इन्द्रियों का जब सन्निकर्ष होता 
है तथा पुन: आत्मा श्रौर मन का संयोग होता है तो धर्मादे निमित्त कारण 
की अपेक्षा से श्रात्मा में सुख नामक गुण उत्पन्त होता है। साधारणतः: हम 
झानन्द को ही :सुख कहते है। वह सब श्रात्माश्रों को अनुकुल अनुभव होने- 
वाला है'--प्रीति: सुखम्‌। तब सर्वात्मनामनुकूलवेदनीयम्‌--त. भा. १० २११ 
ओर भी--सर्वेषामनुकुलतया वेदवीयम्‌ सुखम्‌-त, सं, श्र्थात्‌ जिस गुरा में सभी 
को श्रानन्द का अ्रनुभव हो वही सुख कहलाता है । 
परन्तु यहाँ एक प्रश्न यह :उपस्थित होता है कि वह कौत सा सुख है 

जिसकी अनुभूति सबको समान रूप में होती है ? श्रर्थात्‌ 'सर्वेषा मनुकुलतया 
बेदनीयम्‌! किसे माता जाय ? विषय-संयोग में साधारण मनुष्य को सुख प्राप्त 
होता है, महात्मा विषय-वियोग में ही प्रानन्द की अनुभूति करता है। तात्पर्य 
यह है कि लौकिक श्रौर पारलौकिक दोनों ही सुखों को सुख की संज्ञा दी गयी, 
परन्तु दोनो योग और भोग जब्य होने से नितानत भिन्‍न है। इसलिये श्री 
अन्नंभटु ने सुख को दूसरी परिभाषा दी है--सुख्यहमित्याद्यतुब्यवसाय गम्यं 
सुखत्वा।दकमेवलक्षुणम---त० दोपिका | पुन;--ननु सर्वेषामनुकुलवेदनीयं इत्यादि 
मूलंसुखादिलक्षणापर न संभवति प्रद्रव्योपभोगादिजन्यसखे साधनां दषदर्शनाद ०--- 
याप्ते, रित्याशंकार्या सुख्यहम्‌ इत्यादि प्रत्यक्षसिद्धसुखत्वादिकमेवलक्षुणाम्‌--- 
नीलकशठ । श्री शिवादित्य ने भी उपर्युक्त परिभाषा में निरुपाधिक शब्द जोड़ 
दिया है--सुखत्व सामान्यवन्निरुपाध्यनुकुलवेद्यम!---स ० प० । श्री शिवादित्य के 
अनुसार सुख दो प्रकार का है--लौकिक और पारलौकिक । लौकिक सुख मनुस्य 
के अ्यत्त से प्राप्त होता है परल्तु पारलौकिक सुख इच्छाधीन है-.. 

ु अ्यलोलाद् साधनाधीन (सु्त॑ सांसारिकम्‌ । इच्छामात्राधीनसाधनसाष्पं 
सुख स्वगें: ।! स० पृ० 
दुःख--.| : 


प्रतिकूल ( पीड़ा ) को श्रनुभृति ही दूख है। “उपघातलक्षणं उखम्‌ः.... 
प्र० भा० भ्रथात्‌ पीड़ा ही जिसका स्वभाव हो, वह गुण दूख कहलाता है। सप्प॑, 
विष श्रादि श्रनिष्टजनक विषयों से जब चक्षुरादि इच्द्रियका सन्निकर्ष होता है, 
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तो श्रात्म-मन: संयोग से अधर्म की अपेक्षा से आत्मा में अर्मव, उपधात, दीनता' 
आरादि दुख रूप-गुण उत्पन्न होते हैं। संक्षेप में दुख नाम है पीड़ा का। वह सब 
श्रात्माश्रों को प्रतिकुल भ्रनुभव होता है--पीड़ा दुखम्‌ । तच्चसर्वात्मिता प्रतिकूल 
बेदनीयम) त० भा० । 'प्रतिकूलतया वेदनोयम्‌ दुखम” । दुःख अतीत तथा' 
प्रनागत दोनों होता है । भतकाल में सर्प, विष भ्रादि विषयों में स्मृतिज दुख 
होता है भविष्य काल में सर्प आदि विषयों में सद्धुल्पज' दुख होता है । 
इच्छा-- 

स्वार्थ या परार्थ के लिये श्रप्राप्त वस्तु की श्रभिलाषा का नाम इच्छा है--- 
स्वार्थ परार्थ वाषप्राप्तप्रार्थनेच्छा'--प्र ० भा०-इच्छा प्रकरणम्‌ | श्रर्थात्‌ श्रपने 
लिये या दूसरों के लिये न प्राप्त की हुई वस्तु की अ्रभिलाषा ही इच्छा है। 
इच्छा सुखादि की श्रपेकज्ञा से आत्मा में उत्पन्न होती है जिससे प्रयत्न, स्मरण, 
धर्माधमंख्प कार्य उत्पन्‍न्त होते हैं। ग्रहण की इच्छा से आत्मा में प्रयत्न उत्पन्न 
होता है। स्मरणेच्छा से स्मरण होता है। यागादि में फल-प्राप्ति की इच्छा 
से धर्म कार्य उत्पन्न होता हैं। काम अभिलाषा, राग, सद्धूल्प, कारूएय, वेराग्य, 
उपधा भाव आदि इच्छा के भेद हैं, श्रर्थात्‌ मैथुन की इच्छा भोजन की इच्छा 
किसी विषय में निरन्तर आसक्ति, दूसरों के दुःख को दूर करने की इच्छा, 
विषयसुख को त्यागने की इच्छा, परवंचना की इच्छा श्रादि सभी इच्छा के 
विषय हैं। कइृतिसाध्यविषयिणी इच्छा को चिकीर्षा कहते हैं । चिकोर्षा के प्रति 
कृतिसाध्यताज्ञान तथा इष्टसाधनता ज्ञान कारण होता है जेसे, इदं मत्कृतिसाध्यम्‌' 
तथा इदं मदिष्टसाधनम्‌” श्रादि । 
देष-- 

जिसके कारण जीवात्मा में ज्वलन क्रिया की शअनुभूति हो वह गुण द्वेष 
कहलाता है---प्रज्वलात्मको हंष:। यस्मिन्‌ सति प्रज्वलिवतिमात्मा्थ मन्यते 
सद्वष:--प्र० भा० हु ष से जीवात्मा भ्रपने को प्रज्वलित सा समझने लगता 
है। दष आत्म-मनः संयोग से आभात्मा में उत्पन्न होता है जिसका कारण दुःख 
या दुःख का स्मरण है। शत्रु का श्रपकार करना ( क्रोध ), अ्रपकार करते 
वाले के श्रन्दर गुप्त रहनेवाला हेष ( मन्यु ), दूसरों के गुण से दष ( भ्रक्षमा ), 
अपना तिरस्कार सहन न करना ( भ्रमर्ष ) आादि हष के भेद हैं। 

द्रष दो प्रकार का होता है--दुखविषयक तथा दुखोपायविषयक । 
पहला दुःख के प्रति तथा दूसरा दुःख के कारण -से द्वेष है। दूसरे के 
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प्रति वलबद्द्विष्टताधनताज्ञान कारण हैं तथा वलवद्विष्टसापनताज्ञान प्रतिबन्धक 
होता है । 
प्रयत्न-- 

प्रयत्न उत्साह है। प्रयत्त, संरम्भ, उत्साह से सभी पर्यायवाची शब्द हैं-... 
प्रयत्त संरम्भ उत्साह इति पर्याया:--प्र ० भा० प्रयत्न प्रकरणम्‌ बह प्रयास 
करता है” मैं प्रयास करता हूँ' इत्यादि के श्रसाधारण कारण को प्रयत्न कहते हैं । 
प्रयत्न तीन प्रकार का होता है--पहला जीवन-योनि प्रयत्न जँसे, निद्रावस्था 
में प्राण तथा अ्रपान वायु के श्वास, प्रश्वास को चलानवाला प्रथत्व। दूसरा 
इच्छा-पुर्वक प्रयत्न जैसे, हिंत की प्राप्ति करनेवाला प्रयत्न तथा श्रहित का 
परिहार करनेवाला तीसरा दढ्व षपुर्व॑क प्रयत्न कहलाता है। 
संस्कार- । 

संस्कार तीन प्रकार का है-वेग, भावना तथा स्थितिस्थापक । यहाँ संस्कार 
का विभाग ही लक्षण है। वेग संस्कार कहीं कर्म से और कहीं वेग से उत्पन्न 
होता है। छारीर में अ्भिधात के संयोग से जब्य कर्म से वेग उत्पन्न 
होता है। वेग से पूर्व कर्म का नाश तथा कर्मान्तर की उत्पत्ति होती 
है। वेग का स्वीकार न करने पर पूर्व कर्म का नाश तथा दूसरे कर्म 
की उत्पत्ति अ्रसस्भव हो जायेगी। वेग जल, तेज, पृथ्वी, वायु और 
मत नामक मूर्तें द्रव्यों में उत्पन्न होता है। नैयायिक वेग-सब्तान भी कर्म 
सन्‍्तान की तरह स्वीकार करते हैं, परन्तु वैशेषिक दर्शन में कर्म की उत्पत्ति 
काल तक एक ही वेग स्वीकार किया जाता है क्‍योंकि वैयायिकों की अपेक्षा 
एक. ही वेग स्वीकार करने में लाघव है। 

भावता--स्मरण तथा प्रत्यभिज्ञा ज्ञान का उत्पादक है। भावना-संस्कार 
तीन प्रकार का है--पदु-अत्यय, श्रभ्यास-प्रत्यय तथा आादर-प्रत्यय । भावना- 
संस्कार का कारण श्रपेज्षात्मक निश्चय है, क्योंकि उपेक्षात्मक ज्ञान से भावना 
को उत्पत्ति नहीं होती। उपेक्षास्थल में स्मरण नहीं होता, श्रत; स्मरण 
के प्रति अपेक्षाज्ञान कारण है। विरोधिज्ञान से भावता संस्कार का नाश 
होता है। जुआ में आसक्त व्यक्ति को पूर्व विषय का स्मरण नहीं होता, 
मादक द्वव्यों के सेवन करनेवाले व्यक्ति में मद से भावना का नाश, पूर्व जन्म में 
.अनुभूत विषय के विस्मरण से मरण-दुख भी भावना का नाशक होंता है । 
स्थिति-स्थापक--यह संस्कांर किसी वस्तु की पुर्वावसथा की प्राप्ति का सूचक 
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है। किसी श्राकृष्ट शाखा को छोड़ देने पर वह शाखा पुन: अपने स्थान पर 
चली जाती है। धनुष, पशुओं के श्यूग, दाँत, कपड़ा इत्यादि पदार्थों में विकार 
उत्पन्न होने पर ( टेड़ा होने पर ) पुनः सीधे रूप की प्राप्ति होती हैं। इस छुन- 
'ग॑मन का कारण स्थितिस्थापक संस्कार है। 


घर्म-- 

मह॒पि कणाद के अनुवार लौकिक उभ्नति एवं पारलौकिक मोक्ष का साधन 
वर्म है--यतोष्म्युदय-निःश्रेयस सिद्धि: स धर्म:!१-..बै० सू० | सूत्र में अभ्युदय- 
'( उत्तति ) तथा निः श्रेयस” ( मोक्ष ) दोनों दब्द सूत्रकार के द्वारा ही प्रयुक्त 
हैं। ये दोनों शब्द धर्म के मुख्य दो प्रकार को बतलाते हैं--प्रवृत्ति लक्षण धर्म 
तथा निवृत्ति लक्षण धर्म" । भाष्यकार प्रशस्तपाद धर्म के इस द्वविध्य का 
-प्रतिपादद करते हैं। उनके अनुसार धर्म आत्मा का गुण है जो आत्मा तथा 
मत के संयोग से डत्पन्न होता है। धर्म अश्रतीरिद्रिय है श्रर्थात्‌ किसी भी इन्द्रिय 
से हमें धर्म का प्रत्यक्ष नहीं होता । परन्तु श्रनुमान तथा आगम प्रमाण से धर्म 
सिद्ध है। अनुमान प्रमाण “धर्म आत्मा का विशेष गुण है। शरीर संसार श्रादि 
'कार्य भ्रात्मा के विशेष गुणपुर्वक हैं, विचित्र कार्य होने से, रथादिकों के समान ।! 
रथ इत्यादि का निर्माता अपनी इच्छा के अनुसार रथों का निर्माण करता है। 
उसी प्रकार ईश्वर जीवों के श्रदृष्ट ( धर्माधर्म ) के श्रनुत्ार शरीरादि जगत्‌ का 


निर्माण करता है। आगम प्रमाण---यावदात्मनि घर्माधर्मों तावदायु: शरीर 


3 िलन-+यधरियततत---++.क्‍क्‍44+3»नन्विनन-+--त3-..3::-55555.3क्‍न्‍ 5  +++-+---+*+कलेन्ननक्‍लेलननकन-नकस७-क०-७१+७००५०००न-नकनक, 


१--जगत; स्थिति कारण प्राणिनां साक्षात्‌ अभ्युदय नि: ओेयस हेतु: य: स 
घर्मो -शक्लराचाय-गी ० भा० 
“ए--पन्यानों यत्र वेदा प्रतिष्ठिता:। 
प्रवृत्तिलत्तणे धर्म: निवृत्तिश्च घिभावितः ॥ महा भा० 
सुखा5उभ्भ्ुदायिक॑ चैव नै:श्रेयसिकमेव च। 
प्रवृत्त च निवृत्तं च दह्विवि्ध॑ कर्म वैदिकम्‌ | 
इह चाउमुत्र वा काम्यम्‌ प्रवृत्तं कर्म कीर्त्यते ॥ 
निष्का्न ज्ञानपुर्वन्तु. निवृत्तम्रुपदिश्यते ॥ 
'प्रवृत्त कर्म संसेव्य देवानामेति साम्यताम्‌ | 
'निवृत्त॑ सेवमानस्तु भृतान्यत्येति पश्च वे || म० सं० १२/८८-६० 
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मिन्द्रियणि विषयाश्र” 'क्षीयन्ते चास्थ कर्माणि” इत्यादि भाष्यकार सामान्य तथा 
विशेष धर्म का उल्लेख करते हैं। धर्म में श्रद्धा, श्रहिसा, प्राणिमात्र के प्रति दया, 
सत्यवचन, श्रस्तेथ ( चोरी न करना ), ब्रह्मचय, मनोभाव की शुद्धि ( उपधा ), 
क्रोध का त्याग, स्नान, शचि द्रव्य का सेवन, देव-भक्ति, ब्रतादि का पालन, तथा 
श्रप्रमाद आदि सभी वर्णो--ब्राह्मण क्षत्रिय, वश्य, शूद्र तथा सभी शआ्ाश्रमों- 
ब्रह्मचर्य, ग्रहस्थ, वानप्रस्थ तथा सब्यास के लिये सामान्‍य धर्म है। सभी वर्णों 
के विशेष धर्म भी अलग अभ्रलूग बतलाये गये हैं । उदाहरणार्थ दाता से दान लेना 
अ्रध्यापत तथा ऋत्विजकर्म ये ब्राह्मण के धर्म हैं । राजधर्म के श्रनुसार प्रजा 
का पालन, दुष्ठ को दण्ड देना, युद्ध से विम्रुख न होना इत्यादि ज्ञुत्रिय के विशेष 
धर्म हैं । क्रय-विक्रय, कृषि, वाणिज्य, पशु-पालन आदि वेश्य के विशेष धर्म हैं। 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य इन तीनों वर्णों की सेवा करना श्रादि शूद्र के विशेष 
धर्म हूँ 
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कर्म के विषय में शअ्रनेक मतमतान्तर हैं । विश्लेषण करने पर कर्म छाब्द की 
शक्तियां बहुत से श्रथों में उपलब्ध होती है। उन शक्तियों के श्राधार पर 
“कर्म” दाब्द का श्रनेक श्रथों में व्यवहार होता है। “मैं गाँव जाता हूँ” अथवा 
“पढ़ाने के लिये विश्वविद्यालय जाता हूँ” यहाँ पर गाँव तथा विश्वविद्यालय 
“कर्म है । यहाँ “कर्म” शब्द का श्रर्थ है “उत्तरदेश-संयोग', जो चलने के पश्चात्‌ 
मुझे स्वाभाविक रूप से प्रात्ष हो जाता है। कुछ विद्वानों ने “क्रिया” को हो कर्म 
“शब्दार्थ'' बतलाया है। क्रियायें अनेक हैं जेसे, उत्क्षेपण श्रपक्षेपण, भ्रमण आ्रादि । 
कुछ लोगों ने धातु के श्रर्थ को ही क्रिया माना है। यदि धात्वर्थ ही क्रिया है 
तो “व्यासो वेत्ति नवा” इत्यादिस्थल में “विद्‌” घातु का शभ्र्थ हैं वेदन या ज्ञान, 
और ज्ञान तथा वेदन ये दोनों समानार्थक होने से पर्यायवाची हो जाते हूँ ।. 
अत; वेदन को गुण कहना होगा क्‍योंकि वेदन ज्ञान है. और ज्ञान ग्रुण है। इस 
श्राधार पर उसे कर्म ही कहा जायेगा। परच्तु गुण को कर्म कहना यह सर्वथा 
लोकव्यवहार विरुद्ध है। इसी प्रकार कुछ लोगों ने भाग्य को ही कर्म माना 
है। भाग्य नाम है अहृष्ठ का, भौर भ्रदृष्ट नाम है पाप-पुण॒य का या धर्माधर्म का । 
यहाँ पर भी भाग्य गुण ही है क्‍योंकि अ्रहृष्ट एवं धर्माधर्म के समानार्थक होने से 
पर्यायवाची हैं । “अद्ृष्टं शब्द च” इत्यादि रुप से गुण-गणनावसर पर अदृष्ट की 
गुणरुपता का स्पष्ट उल्लेख है। इसी प्रकार कुछ विद्वानों में किसी कार्य के: 
कारणीभूत उपाय को भी कर्म शब्दार्थ बताया है और कुछ ने “क्रति” को कर्म 
कहा है | इस प्रकार “कर्म” शब्द को नानार्थक माना गया है। उन नाना श्रथों 
की उपस्थिति शक्ति रूप सम्बन्ध द्वारा ही होती है। उन नाना श्रर्थों में अलग 
अ्रलग शक्ति स्वीकार करनी पड़ेगी । इससे शक्ति को श्रनन्तता ही सिद्ध होगी, 
जसे “हरि” शब्द की विष्णु-इन्द्र एवं सिह आदि नाना श्रथों में शक्ति का 
स्वीकार होता है। इसी शक्ति के आनन्‍्त्य प्रयुक्त गौरव दोष को दृष्टिकोण 
में रखते हुए शाक्यार्थ का परिगणन किया गया हैं---“कर्माण्येतानि पशञ्च चर”! 


न्याय वेशेषिक मैं उत्क्षेपण श्रपक्षेपण भराकुश्चन प्रसारण और गमन ये प्राँच 


( १२१ ) 


वेशेषिक दर्शन 


प्रकार के कर्म माने गये हैं । नेयायिक तथा वैशेषिक दार्शनिकों ने संयोग तथा 
विभाग के प्रति निरपेक्ष कारण को ही कर्म बतलाया है। यहां निरपेक्ष शब्द 
का श्रर्थ है कि किसी दूसरे भाव पदार्थ को अपेक्षा न रखना । इससे यह शड्डूम 
निरस्त हो जाती है कि कर्म उत्तरसंयोग की उत्पत्ति में पुर्व॑संयोगनाश की जब 
अपेक्षा रखता है तो वह सर्वथा निरपेक्ष कारण कसे हुआ ? वहां पु्व॑ंसंयोगनाश्य- 
भाव नहों है, अपितु श्रभाव है। श्रत: संयोग एवं विभाग के प्रति जो वस्तु 
निरपेक्ष रूप से कारण हो सके उसी को “कर्म” शब्द का श्रर्थ प्रक्ृत में 
जानना चाहिये। उठतना-बैठता चलना-फिरना हिलना श्रादि समस्त क्रियायें 
इसी कर्म के श्रन्दर थ्रा जाती हैं । श्रत: विश्व की प्रयेक क्रिया को कर्म शब्दार्थ 
कहा जा सकता है। 


कम को उत्पत्ति-- 


कर्म सर्वदा द्रव्य ही में उत्पन्न होता है तथा उत्पन्न होकर द्रव्य में ही 
रहता भी है। इसलिये कर्म का आश्रयभूत स्थान भी द्रव्य ही है तथा कर्म 
का कारण ( असमवायिकारण ) :भी द्रव्य हो है। कर्म स्वयं भश्रसमवायिकारण 
होता है। “गुणकर्ममात्रवृत्ति ज्ञेयमथाप्यसमवायिहेतुलम्‌ भा० प० श्र्थात्‌ 
अक्षमवायिका रणत्व गुण तथा कर्ममात्र में रहने वाला धर्म है। इससे स्पष्ट 
सिद्ध है कि कर्स जब भी होगा तो श्रसमवायिकारण ही होगा । यह भी स्पष्ट ही 
है कि निगु ण द्रव्य में कभी भी ( उस द्रव्य की निगुण अ्रवस्था जब तक 
रहेगी तब तक ) क्रिया उत्पन्त नहीं हो सकती है । 

परन्तु गुण तो चौबीस हैं, उन गुणों में से कौन २ गुण ऐसे है जो 
कर्म की उत्पत्ति के कारण हैं? इसका उत्तर यही है कि संयोग ही प्रधानरूप 
से कर्म अथवा कर्मोत्पतति का कारण माना गया है---। “अहृष्टवदात्मसंयोगात 
परमाणी क्रिया! अर्थात्‌ अहृष्टवाले ओत्मा के साथ होनेवाले संयोग से ही 
परमाणुओं में क्रिया उत्पन्न होती है। प्रलय के पश्चात्‌ पृथम्भुत यथास्थानस्थित 
'प्रमाणुओं में जो सृष्टि के निर्माण के लिए क्रिया उत्पन्न होती है वह क्रिया 
संयोगजन्या है| संयोगों में भी बही संयोग क्रिया का उपादानकारण माता गया 
है जिस संयोग के दोनों श्राश्रयों में से किसी एक श्राश्नय में क्रिया उत्पन्त हो । 
अतः संयुक्त उन दोनों. द्वव्यों में. से किसी एक द्रव्य में क्रिया श्रवश्य श्रपेक्षित 
'है। आत्मा श्रौर मन का संयोग ज्ञान मात्र के अ्रति कारण साता गया है। वहां 
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पर श्रात्मा के निष्क्रिय होते पर भी मन क्रियाशील है । इसलिए केवल यदि 
“सँयोग मात्र को की उत्पत्ति में कारण माना जाय तो निष्क्रिय द्रव्य श्राकाश-काल 
प्रभृति में भी क्रिया की उत्पत्ति स्वीकार करनी पड़ जायेगी । अतः यह कहना 
पड़ेगा कि एकमात्र संयोग ही क्रियोत्पत्ति में कारण नहीं है, श्रपितु संयोग के 
आश्रयीभत उन दोनों द्वव्यों में एक कोई अवश्य ही क्रियाशील होना चाहिये । 

बैग से क्रिया की उत्पत्ति-- 

जिस प्रकार दोनों द्रव्यों में एक क्रियाशील द्रव्य के संयोग से कर्मोत्पत्ति 
होती है उसी प्रकार वेग से भी द्रव्य में कर्मोत्पत्ति देखने में श्राती है। किसी 
फुटवाल अथवा गेंद आदि को दूर फेका जाय तो उसमें क्रियासन्तान श्रथवा 
धारावाहिकरूप से क्रिया उत्पन्न होतो है। वहाँ प्रथमक्रिया को छोड़कर दुसरी- 
तीसरी-चौथी एवं पंचम श्रादि क्रियायें वेगजन्य ही माना गयी हैं। प्रथम 
पृतनक्रिया का समवायिकारण के रूप में तो द्रव्य को और श्रसमवायिकारण 
के रूप में गुरुत्त गुण को, तथा तीसरीं एवं चोथी श्रादि क्रियाओं के प्रति वेग 
को ही कारण माना जाता है। वेग के अतिरिक्त और कोई ऐसा कारण नहीं 
है जो उस वस्तु को भिन्न, स्थानों में लेजाने की ब्वक्ति रखता हो। वेग के 
वषम्य के कारण ही वह फेंकी जाने वाली वस्तु विभिन्न स्थानों में जाकर गिरती 
है। यदि वेग में अधिकता होगी तो अ्रधिक दूरी पर जाकर गिरेगी और 
यदि वेग में कमी होगी तो कम दूरी पर जाकर गिरेगी । यही न्युवाधिक्य वेग 
का वषम्य माना गया है । 

गुरुत्व से कर्मोत्पत्ति -- 

पतनात्मकक्रियाविशेषस्वरूप कर्म की उत्पत्ति एकमात्र गुरुत्व से हो होती है । 
कोई भी फल अथवा फलस्वरूप वस्तु पकने के पश्चात्‌ ऊबर से नीचे की शोर 
गिरती है। वहां उस गिरने को तो पतव वतलाया गया हैं और उस पतनात्मक 
गिरने का कारण गुरुत्व को वतलाया गया है । अ्रभिप्राय यह है कि 
किसी 'भी फल के परिपक्व हो जाने के पश्चात्‌ उसमें रस की श्रेभिवृद्धि हो 
जाती है। रस की अभिवृद्धि के कारण ही उन परिपक्व फलों में गुरुत्व उत्पन्न 
हो जातीं है। उस गुरुत्व के कारण ही फल पेड़ से नीचे गिरने लगते हैं। 
श्रतः यहे मानना पड़ेगा कि पतनरूपक्रियात्मकः कर्म की. उत्पत्ति को 
एकमात्र 'कारण गुरुत्व हीं है। सर्वन्न पतनरूपक्रियां गुरुत्वप्रयोज्य होती है। 
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इसीलिये अन्न भट्ट ने कहा भी कि--“पतनासमवायिकारणं गुरुत्वम्‌” श्रर्थात्‌ 
पतनक्रिया का श्रसमवायिकारण ग्रुरुत्त ही होता है । इस विषय में कुछ दार्श- 
निकों का ऐसा भी कहना है कि प्रथिवी में एक स्वाभाविक श्राकर्षण शक्ति. 
है जो सब वस्तुप्रों को भ्रपनी ओर खींच लेती है। श्रतः गुरुत्व पतन का. 
प्रयोजक है, यह कहना सर्वथा भ्रमपूर्ण है। यदि पृथिवी में आकर्षण शक्ति, 
का श्रद्धीकार किया जाता है तो अग्नि की छपटें श्रथवा दीपक की 
ज्वाला हमेशा ऊपर को ही क्‍यों जाती हैं? उनका श्राकर्षण प्रथिवी 
क्यों नहीं करती है ? पुनः यदि पृथिवी में आकर्षण शक्ति होती, शौर 
उसी आकर्षण शक्ति के आधार पर निराश्चित वस्तुश्रों का पतन होता तो 
खेत में बोये हुए गेहूँ-चना-अरहर श्रादि ऊपर को क्‍यों जाते हैं, पृथिवी 
उनका आकर्षण क्‍यों नहीं कर लेती है ? इसलिये गुरुत्व को ही पतन का 
कारण मानना उचित प्रतीत होता है। 


द्रवत्व से कर्मोत्पत्तिविचार 


जल में स्वाभाविक बहने वाली शक्ति का हम प्रत्यक्ष करते हैं अर्थात्‌ जल. 
स्वभाव से ही बहता रहता है। किसी खेत में गिरने पर वही पर फल जाता 
है। उस विस्तार रूप .क्रियात्मककर्म का अथवा प्रवाह रूप क्रियात्मककर्म का 
कारण प्रस्रवणरूप द्रवत्व॒ को ही माना गया है---“स्यन्दतासमवायिकारणं द्रव-- 
त्वम्‌” तर्क सं७ श्रोले-बरफ श्रादि द्रवत्वप्रतिरुद्ध पदार्थों में प्रवाह रूप क्रिया का 
अथवा-पृथिवी पर विस्तार रूप क्रिया का अ्रनुभव नहीं होता है | उत्तमें उस काल: 
में द्रवत्व ही नहीं है, यदि है तो वह प्रतिरूद्ध है। जब तक उस द्रवत्व के प्रतिरोध 
का निराकरण श्रथवा दूरीकरण नहीं हो जाता है तब तक उन कठित पदार्थ 
श्रोले आदि में प्रस्यन्दन ( प्रख्वण ) आदि क्रियायें उत्पन्त नहीं होती हैं । जिस 
समय गर्मी आदि से श्रोले अथवा बरफ आदि के द्रवत्व का प्रतिरोध हट जाता 
है, उस समय उनमें भी प्रस्यन्दन-प्रस्तण होने लगता है। शुष्क घट प्रभ्नति 
सच्छिद्व पात्रों में कोई भी द्रवीभूत पदार्थ जल श्रभवा तेल आदि के डाल देने से ' 
श्रन्त:स्थित तैंल आदि का भ्रवरोधक घटीय वाह्य भाग भी चिकना हो जाता है । 
उस घट के वाहरी भाग तक चिकनेपन के पहुँच जाने में द्रवत्व ही एकमात्र: 
कारण है। यदि जल-तैल-एवं धृत श्रादि पदार्थों में द्रवत्व न होता तो घट-पट आदि: 
का बाहरी भाग स्निग्ध नहीं हो पाता । वाह्म प्रदेशपर्यन्त उस स्निग्धता ( स्मेह 
चिकनापन ) के पहुँचने में द्रवत्व ही कारण है। इस लिए यह अ्रद्भीकार सर्वथा: 
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“आझावश्यक है कि द्रवत्व से भी कहीं क्रियोत्पत्ति श्रर्थात्‌ कर्मोत्पत्ति अवश्य हो 
होती है । 
कर्म का विनाश:--- 
. कर्म की स्थिति के विषय में विभिन्‍न मत-मतान्तर है । कतिपय दार्शनिकों 
“का कहना है कि कर्म शभ्रपनी उत्पत्ति से छः अ्रथवा सात ज्षुण पर्यन्त रहता है। 
उत्पत्ति क्षण के सहित सात क्षण, और उत्पत्ति क्षण से रहित कर्म की स्थिति 
“काल 8: क्षण होता है। उनका दृष्टिकोण यह है कि क्रिया से जहां विभाग 
एवं संयोग की उत्पत्ति होती हैं वहाँ क्रिया से एक ही विभाग श्रथवा एक 
ही संयोग नहीं उत्पन्न होता है। उदारण के लिये जहां हाथ में उत्पन्न हुईं 
क्रिया से हाथ का श्रौर वृक्ष का विभाग होता है, वहां एकमान्न हाथ का वृक्ध 
से ही विभाग होकर नहीं रह जाता हैं, श्रपितु वृक्षावच्छित्न दृत्षसंयुक्त आकाश 
से, वृतक्षावच्छिन्न काल एवं दिशा से, श्रात्मा और परमात्मा से इत सभी से हाथ 
का विभाग होता है | इसी आधार पर उतने ही नाना संयोग भी स्वीकार करना 
होगा क्योंकि विभाग होने से संयोग का नाश होता है। “संयोगनाशको गुणों 
विभाग:”:त, सं,हाथ की क्रिया से हाथ और वृक्ष का विभाग होता है । पुन: वृक्ध 
'से शरीर का भी विभाग होता है। उस वृक्ष और ध्वरीर के विभाग के प्रति हाथ 
ओर बृक्षु का विभाग कारण है। इसी का नाम विभागज विभाग है। इसे स्वीकार 
'करने पर कर्म का सातवें या बाठवें क्षण में विनाश्ष स्वीकार करना पड़ता है। 
'यह्‌ नियम है कि किसी भी वस्तु का अस्तित्व उत्त वस्तु के विनाशक्षणा के 
'अव्यवहित पूर्वज्षण तक ही होता है। कहीं कर्म का विनाश उसके आधारभूत 
द्रव्य के विनाश से भी माना गया है। इस पक्ष में कर्म का तीसरे क्षण में भी 
विनाश हो सकता है। कोई विनाशी शअतित्यद्रव्य घट है। उस घट के विनाश- 
क्षण के भ्रव्यवहितपूर्वक्षुण में कोई क्रिया उत्पन्त हुईं। वह क्रिया श्रवश्य ही 
स्वोतपत्तिक्षण के तृतीयक्षण में ही नष्ट हो जायेगी। उदाहरणार्थ--परमाणु 
मैं क्रिया उत्पन्न हुईं, क्रिया से फिर विभाग उत्पन्न हुआ, विभाग से फिर 
'उचणुक के श्रारभक परमाणुद्यसंयोग का नाश्ष हुआ | प्रथमक्षण में दचणुक में 
इयणुकनाशानुकूल क्रिया उत्पन्त हो गयी । दूसरेक्षण द्यणुक का नाश, तीसरे 
कण में क्रिया का भी नाश हो गया । बौद्ध विद्वानों का कहना है कि जब वस्तु- 
मात्र ही क्षणिक है तो क्रिया भी क्षणिक होगी । उनके यहाँ क्षणिकत्व है--.. 
“स्वाव्यवहितोत्तरक्षुणवृत्तिध्वंसप्रतियोगित्व” श्रर्थात्‌ श्रपने श्रव्यहित उत्तर 


( १२५ ) 


वशेषिक दशन 


क्षण होने वाले ध्यंस का जो प्रतियोगी हो । इस मत में वस्तुमात्र जैसे स्वाव्य- 
वहितोत्तरलज्षुणवृत्तिध्वंस प्रतियोगी हे उसी प्रकार क्रिया भी अपने अ्रव्यवहित 
उत्तरक्षणवृत्तिध्वंसप्रतियोगी होती है। इस मत के श्रनुसार दूसरे ही क्षण में 
क्रिया का विनाश हो सकता है। दूसरी बात यह भी है कि “यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणि- 
कम्‌” भ्रर्थात जो सत्‌ भाव पदार्थ हैं वे सभी क्षण्िक हैं । क्रिया भी भावपदाय 
होने के नाते क्षरिक है। अतः: समस्त कर्भ दूसरे ही क्षण में विताशशील माने 
गये है । समस्त भावभूत पदार्थ प्रथमक्षण में उत्पन्न होकर दूसरे क्षण में नष्ट हो 
जाते हैं । 


कर्म का आश्रय कोन ? 

कर्म का भ्राश्रय कौन है श्रर्थात्‌ कर्म किसमें रहता है ? कर्म का श्राश्रय द्वव्य 
है | कर्म नियम से द्वव्य ही में उत्पन्त होकर उसी में रहता भी है। उदाहरणार्थ 
वायु के वेग से वृक्ष के पत्ते, वृक्ष की शाखायें हिलने लगती हैं। वृद्त स्वयं 
भी हिलने लगता है। यहाँ वृक्ष भी द्रव्य है, पत्ते भ्ौर शाखायें भी द्रव्य हैं | 
हिलना रूप क्रिया उन्हीं में अर्थात्‌ वृक्ष पत्ते शाखा आदि में. उत्पन्न होती है 
भ्ौर उन्हीं में रहती भी है। यहाँ एक प्रश्न है कि जब वायु के वेग से वृक्ष 
तथा पत्ते एबं उनकी शाखायें हिलने लगते हैं तो वह ( हिलना ) क्रिया 
जसे वृक्ष श्रौर उसके परो श्रादि में होती है उसों प्रकार उनको रूप-रस आदि 
गुण भी हिलने लगते हैं। अतः गण को भो क्रिया का आश्रय क्‍यों न माना 
जाय ? एकमात्र द्रव्य को ही क्रिया का श्राश्नय स्वीकार करना सर्वथा भ्रम है। 
इसका उत्तर यही है कि वायु के वेग से वह क्रिया वास्तव में वृक्ष भौर पत्ते 
श्रादि में ही हो रही है। रूप-रस आदि गुणों में तो उसकी एकमात्र भ्रान्ति 
है जसे “नील तमश्चलूति”” यहाँ चलनात्मक क्रिया का नील तम में भ्रान्ति है। 


कमं-स्थिति का विचार 


कर्म कितने समय तक रहता है, इस विषय में मतमतान्‍्तर पाये जाते हैं 
कतिपयदार्शनिक कर्म की स्थिति उसके उत्पत्ति क्षणसहित चारक्षणा पर्यन्त 
मानते हैं| जिसकण में कर्म उत्पन्न हुआ वह कर्म का उत्पत्तिक्षण या प्रथप्क्षण 
मानता गया है। इस क्षण के सहित कर्म का स्थितिकाल चार क्षण होता है | 
उदाहरण के द्वारा इस प्रकार समझा जा .सकता है कि सर्वप्रथम क्षुण में हाथ 
में क्रिया हुई। दूसरे छण में पूर्वकाल में संयुक्त वृक्ष से विभाग हुआ । 


( ६२६ ) 


कर्म विचार 


तृतोयक्षण में हाथ और वृक्ष का संयोग नष्ट हो गया। चतुर्थक्षण में उस 
हाथ का श्रन्य किसी पुस्तक अ्रथवा भूमि श्रादि उत्तरप्रदेश के साथ संयोग हो. 
गया। पंचमक्षण में वह क्रिया नष्ठ हो जाती है जो प्रथमक्षण में उत्पन्न 
हुई थी । इसका तात्पर्य है कि प्रथमक्षुण श्रर्थात्‌ उत्पत्तिक्षण को यदि क्रियाकारू 
में सम्मिलित नहीं किया जाता है तो तीन क्षुणपर्यन्त ही कर्म का श्रस्तित्व 
माना जायेगा। यदि उत्पत्तिक्षण को क्रिया के अस्तित्व काल में सम्मिलित 
किया जाता है तो क्रियाकाल नि्विवादरूप से चार क्षण हो जाता है। 
श्रन्तिमच्षण जो पंचमन्षुण है वह क्रिया का विनाशक्षण ही है। उसकी क्रिया 
के अस्तित्व काल में गणना नहीं है क्योंकि उस छुरणा में तो क्रिया का विनाह् 
ही हो जाता है। इससे स्पष्ट सिद्ध है कि क्रिया का श्रस्तित्वकाल अ्रथवा 
स्थितिकाल तीन या चार क्षण ही माना जा सकता है। 


कम के विषय में विशेष विचार--कर्म के विषय में बहुत सी 
विशेषताएँ उपलब्ध होती हैं। कतिपयदाशंनिक कहते हैं कि कर्म की कर्म से. 
उत्पत्ति नहीं हो सकती है। इस प्रकार का प्रकरण श्राता है कि पुलिस ने 
गोलियाँ चलायी। वहाँ गोली संचालनस्थल में उन गोलियों के दूर श्रथवा 
दूरतर एवं द्रतम प्रदेश के जाने में एक ही कर्मकारण नहीं है, श्रपित्‌ उसमें 
कर्मंधारा कर्मसन्‍्तान ही कारण है। उनका कहना है कि गोली संचालनस्थल 
में गोली में एक हो क्रिया उत्पन्न नहीं होती है भ्रपितु वहाँ कर्म धारा श्र्थात्‌ 
कर्म सन्‍्तानोत्पत्ति होती है, जैसे शब्दोच्चारणस्थल में ( शब्दसन्तान ) शब्द 
धारा उत्पन्त होती है। बौद्धदाशंनिक भी क्षुशिकविज्ञानघारा मानते हैं। 
अ्रभिप्राय यह है कि वहाँ उस धारा के भ्रन्तर्गत जो श्रवान्तर दूसरी तीसरी: 
क्रियायें उत्पन्त होती हैं उन क्रियाओ्रों के प्रति वेग ही कारण है न कि कर्म । 


कर्म का विभाजन 
उत्क्तेपणु--कर्म श्रनन्‍्त और असंख्य है। परन्तु उन अ्रसंख्य कर्मों'को 
हमारे न्याय वशेषिक दार्शनिकों ने पांच रूप से-उत्क्ेपण श्रपक्षेपण आकुझ्न- 
प्रसारण गमन रूप से विभाजन किया है। इन पाँच प्रकार के कर्मों में से प्रत्येक 
कर्म के स्वरूप का परिचय पृथक प्रथक दिया गया है। उत्क्ेपण-“ऊध्वदेशसंयोगा- 
समवायिकारणं॑ कर्म उत्केपणाम्‌” म्ु० वि*» श्रर्थात्‌ मुर्तद्वव्यों का जो ऊध्वदेश, 
के साथ संयोग होता है, उस संयोग के अभ्रममवायिकारणीमृत कर्म को. 


( १२७ ) 


वेशेषिक दर्शन 


<उत्क्ेपण” कर्म कहते हैं । कुछ दार्शनिकों ने भी उत्क्तेपण का लक्षण है किया 
है-....ऊर्ध्वमात्र दिग्देशसंयोगानुकुल कर्म उत््तेपण” 

श्र्थात्‌ ऊपर की ओर होनेवाला जी दिशा श्रौर देश का संयोग है, उस 
संयोग के कारणीभूत कर्म को उत्क्षेपणात्मक कर्म कहते हैं । दिग्देश संयोग दो 
प्रकार का होता है--एक अ्रनियतदिग्देश संयोग, दूसरा नियतदिस्देशसंयोग | 
सक्रिय द्रव्य का किसी न किसी से संयोग तो अश्रवश्य ही होता हैँ । परल्तु वह 
संयोग किससे होगा और किस तरफ से होगा ? इस प्रकार के अ्रनिश्चयात्मक 
संयोग को अ्रनियतदिग्देश संगोग कहते हैं। जो संयोग किसी नियत प्रदेश में, 
किसी दिशा नियत में होनेवाला होता है उसे नियतदिस्देशसंयोग कहते हैं । 
“इन सब संयोगों का अश्रसमवायिकारण कर्म को ही माना गया है। दिशाओं में 
होनेवाले और भी बहुत से संयोग हैं जिन सब संयोगों का अ्रन्ततोगत्वा कारण 
कर्म को ही माना गया है। भ्रमण, रेचतल--किसी वस्तु का बाहर निकलना 
जैंसे शरीर से मल श्रादि का, स्पन्दत-बहना जैसे जल श्रादि का, ऊर्ध्वज्वलन-ऊपर 
को |ओर जलता जैसे अग्नि का, तिर्यग्गमन-टेढ़ा चलना जैसे वायु श्रादि का, ये 
भी पांच प्रकार के कर्म हैं । नमन, तथा उन्‍नमन आदि भी कर्म हैँ । परन्तु ये 
सब पूर्वोक्त उत्क्षेपण आदि पांच प्रकार के कर्मों में से गसन में इन सबका श्रष्त- 
भाव कर दिया जाता है। पांच से अभ्रधिक कर्म किसी भी प्रकार सिद्ध नहीं हो 
पाते हैं, अपितु उत्हेषण श्रादि ही पांच प्रकार के कर्म हैं । यहां प्रश्न होता है 
कि जैसे भ्रमण भ्ादि समस्त कर्मों का गमन में अन्तर्भाव कर दिंया जाता है 
बसे ही उत्क्षेपण शअ्रपक्षेपण श्रादि चारो कर्मो का भी गमन में हो श्रन्तर्भाव क्यों 
'न कर दिया जाय ? ऊपर को फेकी हुई वस्तु में “ऊरध्वें ग॑चछति” श्ौर नीचे 
को फेंकी हुई वस्तु में “भ्रघो गच्छति” इस प्रकार की प्रतीति सब को होती 
है। यह प्रतीति उत्क्तेपण श्रथंवा अ्रपक्षेपण में गमनत्व धर्म को विषय करती 
है । भ्रतः उत्क्षेपण आ्रादि चारो कर्मों का भ्रमण आदि के समान गमन में अ्रन्तर्भाव 
हो जाना सर्वथा उचित प्रतीत होता है। इसका समाधान है कि सर्वज्ञ 
महामुनि.कपिल आदि ने पृथक. रूप से इन सबका उल्लेख शिष्यों की बुद्धि को 
विशद करने की दृष्टि से ही किया है। वास्तव में भ्रमण आदि कर्मो का गमत में 
अन्तर्भाव हो जाना उचित प्रतोत होता हैँ । 


उत्तेपण की :विशेषता--किसी सुत॑द्रव्य घट-पट आदि को ( अथवा 
गेंदा या फुटबाल आदि को ) उठाकर फेंकने का नाम ही उत्क्षेषण है । इस 


( श्श८ ) 


कर्म विचार 


उत्हेपण कर्म को सम्पन्न करने के लिये फेंकी जानेवाली वस्तु में गुरुत्व तथा 
उस वस्तु का हाथ आदि सक्रिय द्रव्य के साथ संयोग होना सर्वथा श्रावश्यक 
है। किसी भी हलके द्रव्य को यदि हम ऊपर की तरफ फेक हैं तो उसमें 
उत््लेपण का लक्षण समन्वित नहीं हो पाता है। हलके द्रव्य का उध्वंदेश के साथ 
संयोग होने में. बहुत सी कठिताइयां उपस्थित हो जाती है। उत्क्षेषण कर्म को 
सम्पन्न करने के लिये जैसे गुरत्व और संयोग अपेक्षित है, इसी प्रकार उत्क्षेपण 
कर्ता व्यक्ति में इच्छा और प्रयत्त का होना भी श्रनिवार्य है। बिना इच्छा के 
श्रात्मा में उत्क्लेपणानु कूल प्रयत्न ही नहीं हो पायेगा और विना प्रयत्न के उत्क्षेप- 
'णीय वस्तु के साथ हाथ आदि क्रियाशील द्रव्य का संयोग नहीं हो सकता । त्रिना 
संयोग के उत्हेपण सर्वथा असम्भव है। उत्क्षेषण के लिये तो उत्क्षेपणीय वस्तु 
के साथ किसो हाथ आदि प्रयत्नशशील तथा क्रियाशील द्रव्य का संयोग 


अपेक्षित हैं । 
अपक्षेपण विचार--- 


जिस क्रिया के आराधार पर किसी मूर्त्तद्रव्य का संयोग किसी अधोदेश में 
विद्यमान द्रव्य के साथ होता है उसी ( क्रिया ) का नाम अ्रपक्षेपण है--- 


“ज्रधोदेशसंयोगा[समवायिका रणत्वमपक्षेपणत्वम्‌” मु, वि, 


अर्थात्‌ नीचे के प्रदेश में विद्यमान द्रव्य के साथ होने वाले संयोग के प्रति 
असमवायिका रणीभृत कर्म को अपक्षेपण एवं अवक्षेपण कहते हैं। उदाहरण के 
लिये--धान के वितुषीकरणार्थ कर्म को लें। इस कर्म में उद्यमन और निपातन 
आवश्यक हैं । वहाँ अधोदेश के संयोग का अ्रसमवायिकारणीशभूत मुसलकर्म, तथा 
हाथ के श्रधोदेश संयोग का असमवायिकारणीभूत हाथ का कर्म अपक्षेपण अथवा 
अ्रवक्षेपण कहलाता है। सर्वप्रथम आत्मा के संयोग श्रौर प्रयत्न से हाथ में 
उत्क्षेपणरूप कर्म उत्पन्न होता है। उस हस्तनिष्ठ उत्क्षेपण कर्म का 
समवायिकारण स्वयं हाथ ही होता है। हाथ के साथ जो प्रयत्॒वाले उस 
आत्मा का संयोग है वह उस उत्क्ेपण कर्म का असमवायिक्नारण 
है। आत्मा का प्रयत्त निरमित्तकारण होता है। मुूसल में उत्पन्न हुई उत्क्षेपण 
नामक कर्म का मूसल स्वयं समवायिकारण है। हस्तमूसलूसंयोग उस मूसल 
के उत्केपराकर्म का अ्रसमवायिकारण होता है। शभात्मा का प्रयत्व तथा 
हस्तनिष्ठ उत्ल्ेपण आदि सब निर्मित्तकारण होते हैं । 


६ ( १४६४ ), 


वेशेषिक दर्शन 


ग्रपक्षेपणा के विषय में विशेष विचार-- 

उत्क्षेपणात्मककर्म के प्रति जिन २ कारणों का उल्लेख हम पूर्व में कर चुके: 
हैं ( ज॑से गुरुत्व-संयोग-इच्छा एवं प्रयत्त आदि का ) वे सब कारण इस श्रपक्षेपण 
कर्म के प्रति भी होते हैं। उत्क्ेपण श्रौर अपक्षेपण इन दोनों प्रकार के कर्मों. 
के कारणों में किसी भी प्रकार का बेजात्य या वलक्षएय नहीं है। फिर 
इन दोनों को एक ही मान लिया जाय ? नियम है कि कारण के भेद 
प्रयुक्त ही कार्य में भेद माना जा सकता है। इसका समाधान न्याय- 
वेशेषिकदार्शनिकों ने दिया कि वहाँ कारण सामग्री ही भिन्‍न २ है। 
उत्छेवशस्थलीय जो इच्छा और प्रयत्न हैं वे अपक्षेपणस्थल में नहीं 
हैं। उत्न्ेपणस्थल में इच्छा' और प्रयत्न उत्केपण को विषय करते हैं। 
गंदा को हाथ से ऊपर को फेंके, यह इच्छा होती है श्रौर तदनुकूल ही 
प्रयत्न भी होता है। श्रपक्षेपणस्थल में मैं इस गेंदा को नीचे गिराऊं, 
इस प्रकार की इच्छा का उदय तथा तदनुकूल ही प्रयत्न का समुद्रक 
होता हैं। इससे दोनों ही क्रियायें परस्पर में भेदवाली सिद्ध हो 
जाती हैँं। इसके अतिरिक्त श्रपक्षेपण निम्नदिग्देश संयोगस्वरूप फल का 
उत्पादक कारण माना गया है। उत्केपण को ऊष्वंदेश के साथ होने वाले 
दिशा के संयोगात्मकफलोत्पत्ति का प्रधान कारण मात्रा गया है। इससे भी 
उत्क्षेपण भ्ोर अरपक्षेपण में भेद स्पष्ट है। अपक्षेपण को भी उत्क्षेपण के समान 
पाँच भागों में विभाजित किया है। पाथिव श्रपक्षेपण, जलीय अपक्षेपण, तेजस 
अपक्ञेपण, वायवीय और मानस श्रपत्षेपण । इन पाँचों में भी प्रारभ के तीन 
अपक्षेपण तो सरल तथा भ्रनुभवगस्य होने से सर्वथा सुस्पष्ट हैं, क्योंकिः वहाँ 
पर ऊपर फेकना, नीचे फेंकना श्रादि क्रियायें अनायास हृष्टि गोचर हो 
जाती हैं। परन्तु वायवीय और मानस श्रपक्षेपण का विचार गंभीर है। वायु- 
सम्बन्धी उत्क्लेपण तथा अपक्षेपण शीघ्र समझ में नहीं आते हैं। सूक्ष्महष्दि 
से विचार करने पर वहाँ भी यह स्पष्ट हो जाता है कि ऊध्व॑ग्ुख होकर श्वास 
भ्रश्वास लेने पर वायु उत्क्षेपण से सम्बन्धित हो जाता है। नोचे की तरफ मुख 
करके श्वास-प्रश्वास लेने पर मनुष्य वायु में श्रपक्षेपण कर्म का अनुभव करता 
हैं। इसी प्रकार मन में भी उत्क्षेपरणा-अपक्षेपण क्रिया समभना चाहिये। थोगी 
लोगों में. शरीर से सम्बन्धित ऊपर और नीचे के देशों में मन को एकाग्र करने 


से धारण होती है। उस धारणा के श्राधार पर मन में उत्ल्लेपण तथा भ्रपत्षेपण 
क्रिया होती है । ह 


( १३० ) 


कर्म विचार 


श्राकुश्चन -- 

शरीर के ( श्रवयवी के ) हाथ-पर श्रादि श्रवयवों के सद्थोच करने से 
उन हाथ-पैर झादि अवयवों का सन्निकृष्ठ देश के साथ संयोग होता है। उस 
संयोग के असमवायिकारणीभूत हाथ पैर में रहनेवाले कर्म को “ग्राकुञ्नन 
कहते हैं-“शरीरसन्निकृष्ट्संयोगासमवायिकारणत्वमाकुअनत्वम्‌” मु ० वि० 

हम देखते हैं कि शरीर के हाथ-पर भादि अज्ञों के सद्धुचित होने से 
उनका सन्तिक्ृष्टदेश के साथ संयोग हो जाता है। उस संयोग का असम- 
वायिकारण ( उन हाथ-पैर ) श्रादि श्रद्धों की क्रिया है, उसी क्रया का नाम 
आकुश्चन है। किसी “पर” वस्तु को समेट लेने पर वहां ( उन टाट या गद्दा 
श्रादि ) द्रव्यों के अवयवों में नये नये संयोग उत्पन्न हो जाते हैं जो सर्वथा द्रव्य 
के श्रतारंभक हैं। उन द्रव्यारम्भक संयोगों के कारणीभूत कर्म को “श्राकुञ्नन 
कहा जाता है। क्रियाविशेष का नाम ही आतुदझ्चन है। इसके लक्षण भिन्‍न-भिन्‍न 
हैं--शरी रसन्निकृष्टसंयोग हेतु: कर्म! त० सं० 

श्र्थात्‌ शरीर के पारस्परिक हस्त-पाद आदि अ्रवयवों के संझ्लोच ( जो 
विजायीय संयोग हैं, उस सयोग ) के कारणीभूत कर्म को “आ्राकुब्चन 
कहते हैं । कुछ विद्वानों ने यथाश्वस्थित वस्तु में टेड़ापन श्रा जाने को ही 
श्राकुञ्चन कहा है---“वक्रतासंपादक कर्म!” त० दी० 

“ग्रद्धकौटिल्यजनक कर्म श्राकुञ्ननम्‌” त० व० 

श्र्थात्‌ शरीर के किसी भी अ्रवयवभूत श्रद्ध के कौठिल्य के कारणीभूत 
कर्म को “आकुञ्अन” कहते हैं । इस विषय में प्रशस्तपाद ने कहा है कि “ऋजुनों 
द्रव्यस्याग्रावयवानां तद्ेशविभागः संयोगश्व मूलप्रदेशरयेंत कर्मणा भवति अवयवी 
व कूटिल) सक्ञायते तदाकुश्चननम्‌” प्रशस्तपादभाष्य- 

श्र्थात्‌ कोमल द्रव्य के श्रग्रमाग के अ्रवयवों का उनके आश्रयभ्नृत प्रदेशों के 
साथ विभाग और मूलप्रदेशों के साथ संयोग जिस क्रिया के आधार पर हो 
( भ्रर्थात्‌ जिस क्रिया से वह श्रवयवीभरूतद्रव्य ठेढ़ा हो जाय ) वही क्रिया 
आ्राकुञ्नन है । 


प्रसारण -- 
प्रसारण उस क्रियाविशेष को कहते है जो क्रिया आकुश्चन क्रिया से सर्वथा 


(१३१ ) 


वशेषिक दर्शन 


कि. 


विपरीत हो, अर्थात्‌ जिस क्रिया के झ्राधार पर आाकुश्ननस्थलीय संयोग के 
विपरीत संयोग और विभाग के विपरीत विभाग की उत्पत्ति होने पर ( ठेढ़ा ) 
श्रवयवी सीधा हो जाय। शरीर रूप श्रवयवीश्ृतद्रव्य के ( हाथ-पैर श्रादि 
श्रवयवभ्त ) श्रज्ों को फैला देने से उन ( श्रद्धों का विप्रकृष्टदेश के साथ 
संयोग होता है। उसकी भ्रसमवायिकारणीभूत ह॒स्त-पाद आदि में रहते वाली 
क्रियाविशेष है, उसी क्रिय[" विशेष का नाम प्रसारण है । 

इस प्रसारणरूप कर्म की विशेषता यह है कि द्रव्यानारम्भक जो तस्तु भ्रादि 
अवयवों का संयोग है उसका विनाश करने वाले विभाग की उत्पत्ति उस समय 
तक नहीं हो सकेगी जब तक उन तन्‍्तु आ्रादि श्रवयवों में क्रिया नहीं होगी । 
संयोग ताश विभाग सापेक्ष हैं, और विभाग कर्मसापेक्षु है। जिस कर्म की अपेक्ता 
विभाग को है वहीं कर्म “प्रसारण” है । | 


“दरदेशसंयोगजनक क्रियात्व॑ प्रसारणत्वम्‌!” स्वयंकल्पित--- 


श्र्थात्‌ किसी मूरत्तद्रव्य के फैल जाने के कारण संकुचित प्रदेश की श्रपेज्षा 
दूरदेश के साथ होने वाले संयोग के भ्रसमवायिकारणीभुत कर्म को प्रसारण कहते 
हैं। यह प्रसारणक्रिया भी भ्ाकुश्जन क्रिया के समान जन्यपृथिवी-जन्य जल और 
जन्यतेज इन्हीं तीन जन्यद्रव्यों में रहती है। इनके प्रमाणुओं में एवं आकाश- 
काल-दिशा और आत्मा ( जीवात्मा भौर परमात्मा ) इनमें जैसे श्राकुअनक्रिया 
नहीं रहती है बसे ही प्रसारण भी । 
गमत-- 


क्रमप्राप्त पाँचचा स्थान गमन का है। गमन वह क्रिया है जो अनियमित 
हुप से किसी दिक्‌ प्रदेश के साथ संयोग और विभाग को उत्पन्न करे । पुनः 
हत्व्य का नियम से रहित उत्तरदेश के साथ संयोग के असमवायिकारणीभूत 


कम को भी गमन कहते हैं-.-“यदनियत दिवप्रदेश संयोगासमवायिकारणं तद्‌ 
गमनम्‌! प्र ७ भा० 


'उत्सेपणादि चतुष्टयभिन्नत्वेसति विभागासमवायिकारणत्वे सत्ति संयोगासम- 
वायिकारणत्वं गमनत्वम्‌” विलासिनी-- 


अर्थात्‌ जो कर्म उत्केपण भादि चार प्रकार के कर्मों से भिन्न हो और विभाग 
तथा संयोग का श्रसमवायिकारण हो वहीं गमन है। जिस क्रिया के श्राधार पर 
कब नस लटक 20 किट, 


१--शरी विप्रकृष्टहेतु: कर्मविशेष,, त० कौ० । 


(६ १३२): 


कर्म विचार 


उत्पन्न होनेवाले संयोग के विषय में किसी भी प्रकार का दिशा-नियम न हो उसी 
क्रिया को गमत कहा गया है। दृष्टान्त रूप में “में प्रभुनाथ सिह श्राज जा 
रहा हूँ” इससे श्रोता को यही ज्ञान होता है कि प्रभुताथ सिंह कहीं जा रहा है । 
कहाँ जा रहा है ? किस तरफ जा रहा है? क्‍यों जा रहा है ? उसकी प्राप्त 
करने योग्य वस्तु कहाँ है*? यह कुछ भी निम्चय वह नहीं कर पाता है। उत्क्षेपण 
तथा अपक्षेपण आदि स्थलों में श्रोता को इस प्रकार से दिशा के सम्बन्ध 
में विश्रम नहीं होता है। वहाँ ऊपर तथा नीचे का दिशा के सम्बस्ध का निर्णय 
हो जाता है। आकुग्बन तथा प्रसारण स्थल में भी दिशा का नियम रहता है। 
कोई व्यक्ति यदि यह कहता है कि “कछुवे के अश्रवयव संकुचित हो रहे हैं!” तो 
श्रोता व्यक्ति श्रवश्य यह समझ जायेगा कि कछुवे के भ्रवयव उसके शरीराच्त: 
प्रविष्ट हो रहे हैं। यदि कोई यह कह देता है कि “कछुवे के भ्रवयव बाहुर 
श्रा रहे हैं” तो उससे श्रोता को यह निश्चय हो जाता है कि कछुवे के भ्रवयव 
वाह्य दिशा की शोर जा रहे हैं। अतः आाकुदश्बन और प्रसारण स्थल में दिग्देश 
सम्बन्ध नियमित रहता है। एकमात्र गमन में ही दिग्देश के सम्बन्ध की अ्रनिय- 
मितता है। वेशेषिक उपस्कार में गमनत्व जाति वाले कर्म को गमत कहा है--- 
“गमनत्वजातिमद्‌ गमनम्‌” बै० उ०- 


अथवा--“उत्क्षेपणादि चतुष्ठयभिन्नत्वे सति कर्मत्वजातिमत्‌ कर्म गमनस/ 

अर्थात्‌ू--उत्क्षेपण आदि पांच कर्म माने गये हैं। उन पांचों कर्मों में 
कर्मत्व जाति रहती है। अतः पांचों ही कर्मत्वजातिवाले हैं। उनमें उत्क्षेपण 
आदि चार कर्मों से भिन्न जो कर्मत्व जातिवाला कर्म पदार्थ हो वही गमन है । 
कुछ विद्वानों का ऐसा भी कहना है कि गमन और कर्म दोनों पर्यायवाची 
हैं। जहां पर ““उत्क्तिपति का व्यवहार होता है वहीं पर “उध्व गच्छति? का 
व्यवहार भी होता है। एवं अ्रपक्षिपति! के स्थान में 'अभ्रधोगचछति' का व्यवहार 
देखने में आता है। इसी प्रकार भ्राकुञ्जन स्थल में शरीर के हस्त-पाद आदि 
श्रवयव संकुचित हो जाते हैं भ्र्थात्‌ शरीर के श्रन्दर चले जाते हैं । प्रसारणस्थल 
में भ्रन्दर से बाहुर आजाते हैं--“सर्व हि ज्षणिकं कर्म गभनमात्रमुत्पन्न॑ स्वाश्रयस्पो- 
ध्वमधस्तिर्यग्वाप्यणुमात्रे: प्रदेश: संयोगविभागानु करोति, सर्वत्र गमनप्रत्ययो5 
विद्विष्टस्तस्माद्‌ गमनमेव सर्वर्िति” प्रशास्तपादभाष्य । परन्तु यह पक्षु उचित 
प्रतीत नहीं होता है। यदि उत्केपण और अ्रपक्षेपशस्थल में गमन क्रिया का 
व्यवहार मान भी लिया जाय तो भी शअ्रकुञ्नन एवं प्रसारण स्थल में तो गमन 


( '१हेदे ) 


वशेषिक दर्शन 


क्रिया का व्यवहार ठीक नहीं है| अत) इससे स्पष्ट प्रतीत है कि गमन का 
पर्यावाची कर्म को कहना नितान्‍्त भूल है। दूसरी बात यह भी है कि उत्क्षेपणत्व 
एवं अ्रपक्षेपरात्व श्रादि जातियां उत्ल्ेपण आदि कर्मों में ही रहेगी न कि गमन 
में। गमनत्व जाति गमन में ही रहेगी न कि उत्क्ेपण श्रादि कर्मों में । इससे 
रपष्ट भेदावभासन हो रहा है। इस कारण से भी उत्क्षेपण आदि क्रियाश्रों को 
गमनहूप क्रिया से अभिन्न नहीं कहा जा सकता है। उत्ल्लेपण तथा अश्रपक्षेपण 
आदि प्रत्येक वर्ग की क्रियाओं में समान आकार वाली ही प्रतीतियां देखने में 
ग्राती है। ऊपर को फेकने का व्यवहार उत्क्ेपण क्रिया के आधार पर ही संपन्न 
हो सकता है। इसी प्रकार नीचे फेंकने का व्यवहार श्रपक्षेपण क्रिया के द्वारा 
ही संपन्‍न हो सकता है। ऐसे ही श्राकुश्चन एवं प्रसारण तथा गमन स्थल में 
भी समानाकारकप्रतीतियां ही देखने में आती हैं । 

जिस प्रकार श्रनुवृत्तिप्रत्ययत के आधार पर गमत क्रिया को और सब 
क्रियाश्रों से अभिन्‍न नहीं कहा जा सकता है उसी प्रकार व्यावृत्तिप्रत्यय ( भेद- 
प्रतीति ) के झ्राधार पर भी गरमनक्रिया को भर सब उत्क्षेपणा श्रादि क्रियाश्रों 
से अभिन्‍न नहीं कहा जा सकता है। उत्क्षेपणरूप क्रिया व्यक्ति में श्रपक्षेपण आदि 
प्रन्यक्रियाओों की भिन्‍तत्व ( भेदावगाहिनी ) प्रतीति व्यावृत्तिबुद्धि होती है। 
मानवश्वेणी के प्रत्येक मनुष्य में “अ्रयंमनुष्य:” इस आकार वाली समानाकारक 
प्रतीति हम देखते है। उसी मानववर्ग की प्रत्येक व्यक्ति में गवादि वर्ग के प्रत्येक 
व्यक्ति से भिल्त्व प्रतीति भी होती है। इन्हीं प्रतीतियों के आधार पर मनुष्यत्व 
एवं गोत्व आदि जातियों की भी कल्पना की जाती है। उसी प्रकार प्रक्ृत में 
भी उत्क्षेपणत्व श्रपक्षेपणत्व आकुद्जनत्व-प्रसारणत्व एवं गमनत्व इन पांच 
जातियों की भी कल्पना पूर्वोक्त आधार पर ही की जाती है। इस लिये इस 
पुर्वोक्त कारणकलाप के श्राधार पर पांचों कर्मी को प्‌ृथक्‌ पांच संख्या का ही 
स्वीकार करना होगा । 
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विभिन्‍न वस्तुश्रों में अ्नुगत प्रतीति का कारण सामान्य स्वीकार किया गया 
है| सामान्य जाति है जो अलुवृत्तिप्रत्यय” का कारण है। किसी वर्ग के विभिन्न 
व्यक्तियों में एकाउडकार की प्रतीति या अनुगत व्यवहार जाति के कारण ही 
सम्भव है। अनेक मनुष्यों में अनुस्युत एक मनुष्यत्व सामान्य है। यह मनुष्यत्व 
सभी मनुष्यों का समान धर्म है जिपके कारण परस्पर भिन्न मनुष्यों में 
एका5कार प्रतीति होती है। महर्षिवात्स्यायन के श्रनतुसार--या समानां बुद्धि 
प्रसृते भिन्‍्तेष्वधिकरणेषु यया बहुनीतेतरतों न व्यारव॑तन्ते यो5र्थोइ्नेकत्र प्रत्ययातु- 
वृत्ति निमित्तं तत्सामान्यम्‌” वा० भा० 

भिन्न-भिन्न अधिकरणों में समान्ाकारक बुद्धि को उत्पत्न करनेवाला ही 
सामान्य-जाति कहलाता है। उदारहणार्थ--परस्पर में भिन्‍म अनेक गायों में 
हय॑ं गौ: 'इयं गौ: इत्याकारवाली समानबुद्धि जिससे उत्पन्तव होती है उसे 
सामान्य कहते हैं । इस सामान्‍य के श्राधार पर ही किसी वर्ग के सदस्यों के प्रति 
एकता का सम्पादन होता है ॥ साम।न्‍्य का लक्षुप--- 

“नित्यमेकमनेकानुगत॑ सामान्यम्‌' त० सं० 

“नित्यत्वे सति अनेकसमवेतत्वम्‌” सि० सु० 

सामान्य नित्यमेकमनेक समवेतझञ्ञ” स॒० पृ० 

अर्थात्‌ सामान्य एक है, नित्य है, भ्रनेकानुगत है । व्यक्ति भिन्‍त-भिन्‍त होते 
है परच्तु जाति एक होतो है, जैसे मनुष्य अनेक हैं पर मनुष्यत्व जाति एक है। 
मनुष्यत्व सामान्य ( जाति ) नित्य है। जन्म और मरण तो व्यक्ति का होता 
है, जाति का नहीं। अनेकानुगत का श्रर्थ है अनेक में अनुस्यृत श्र्थात्‌ सामान्य 
सभी ( मनुष्यों ) में समवेत (समवाय सम्बन्ध से स्थित ) रहता है। 


सामान्य का विश्लेषण -- 


प्रश्त यह है कि हमें वाह्य समस्त समान वस्तुओं का प्रत्यक्षात्मक ज्ञान कसे 
होता है ? हमें घट-पट आदि पदार्थों की प्रतीति श्रलग अ्रल्ग से होती है । “भ्रयं 
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घट:” “प्रयं घट/” श्रौर सब घटों की मिलितरूप से भी एक प्रतीति होती है“सर्वे 
घटा:” । सैकड़ों श्रथवा हजारों घटों को विषय करते वाली प्रतीतियां भीभिन्‍त-भिन्‍त 
हैं, कोईचाक्षुष प्रतीति है तो कोई स्पार्शन प्रतीति है। इन सब प्रतीतियों का कारण 
एक कोई नहीं कहा जा सकता है। चाह्तुष-प्रतीति का कारण विषय के 
साथ चक्षुरिन्द्रियसंयोग-अ्रालोकसंयोग और रूप श्रादि । परन्तु ये सब 
कारण त्वगिरिद्रिय के शआ्राधार पर होनेवाली त्वाच-प्रतीति के नहीं हो 
सकते हैं,। वहाँ विषय के साथ त्वगिन्द्धिय संयोग श्रपेक्षित है। आलोक 
संयोग तथा रूप श्रादि की वहां आवश्यकता नहीं है क्योंकि श्रन्धकार में 
भी स्पाशंन प्रत्यक्ष होता ही है। प्रथक पृथक रूप से होनेवाले बहुत से कारण 
हैं। एक कोई भी उनमें से प्रधाव कारण नहीं हैं जो धारावाहिक रूप से होने 
बाली समस्त प्रतीतियों कों उत्पन्न करता है श्रौर समस्त घटों को विषय करने 
वाली “सर्वे धटा:” इस प्रतीति को भी उत्पन्त करता हो ? इसका एकमात्र उत्तर 
यही है कि ऐसा कारण केवल “सामान्य” है। सामान्य को भी नवीन नैयायिकों, 
ने सखणड और अखण्ड भेद से दो भागों में विभाजित किया है-- 


“सामान्य च सखण्डाखशड भेदेन हंथधा । सखण्डे व भ्रसशडमेव परम्परया, 
सम्बद्ध प्रत्यासत्ति:'सामान्यलक्षणा जागदीशी--- 

सामान्य दो प्रकार का होता है। सखण्डसामान्य श्रोर अखण्डसामान्य । 
सखण्डसामान्य घट-घटाभाव, पढ-पठाभाव, आदि हैं। भ्रखणड सामान्य घटत्व- 
पटत्व श्रादि हूँ । बहुत से घढवाले ध्रृतलों का प्रत्यक्ष करते में उन समस्त भृतलों 
का 'घटवत्त्व” एक सामान्य धर्म बन जाता है। इसी प्रकार सभी घढ शून्य भूतलों 
का साक्षात्कार करने के लिये घटशुन्यत्व” रूप सामान्यधर्म की आ्रावश्यकता' 
होती है। बहुत से घटों का प्रत्यक्ष करने के लिये 'बटत्व” रूप सामान्य धर्म॑ कीः 
आवश्यकता होती हू । 

सामान्य! शब्द से किस श्रर्थ का ग्रहण होता है ? सामान्य शब्द से घट को. 
या धटत्व को श्रथवा घठाभाव को समझा जाय, क्‍योंकि ये सभी सामान्‍य दब्दार्थ 
हो रहे हैं ? दूसरी बात यह भी है कि सामान्‍य शब्द की कौन सी शक्ति या 
व्युत्पत्ति स्वीकार की जाय जिसके श्राधार पर धट-घटत्व घटाभाव आदि सभी 
सामान्यों का ज्ञान होता है? श्री विश्वनाथ पश्चानन ते इसका उत्तर स्पष्ट 
दिया है कि--- 


 परच्तु समानानां भाव: सामास्यम्‌, तत्व क्वचित्नित्य॑ धूमत्वादि, क्चिच्ानित्य॑ 
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घटादि” श्रर्थात्‌ समान पदार्थों के धर्म को सामान्य कहते हैं, जसे धमत्व, भ्रादि 
नित्य सामान्य और घट प्रादि भ्रनित्य सामान्य । किसी व्यक्ति ने एक घट को 
संयोग सम्बन्ध से भूतल में देखा श्रौर समवाय सम्बन्ध से' कपाल में । तत्पश्चात्‌ 
घटात्मक सामान्य वाले समस्त भूतलों का संयोग सम्बन्ध से और घदात्मक 
सामान्य वाले समस्त कपालों का समवाय-सम्बन्ध से ज्ञान होता है--/इमानि 
सर्वारि भूतलाचि संयोगेन घटवन्ति!” “इसे सर्वे कपाला; समवायेत घटवन्त:/' 

“यत्र को घट: संयोगेत भूतले, समवायेन कपाले वा ज्ञातस्तदनन्तरं सर्वेषां 
तद्घटवर्ता भूतलादीनां कपालादीनां ज्ञान भवति” नया, सि. मु, 

इससे स्पष्ट सिद्ध है कि सामान्य सखशड और अ्रखण्ड भेद से दो प्रकार: 
का है । विश्वताथपज्चानन ने दोनों को नित्य और अ्रनित्यरूप' से बतलाया है। 
इस प्रकार से संसार के सभी पदार्थ सामान्य” के ही श्रच्दर श्रा जाते हैं। 
संसार में दो ही पदार्थ हैं नित्य और श्रनित्य । सामान्य भी दो ही प्रकार का 
है नित्य और अनित्य। इसके अ्रतिरिक्त जहाँ सखण्ड सामानन्‍्यरूप से समस्त 
सखण्ड सामान्याश्रयों का प्रत्यक्ष होता है, “संयोगेव घटवन्ति भूतलानि!? 
“समवायेन घटवन्त: कपाला:” “इत्यादि, वहाँ पर भी शअ्रन्ततोग्रत्वा अखण्ड- 
सामान्य को ही परम्परा सम्बन्ध से प्रव्यासत्ति माना गया है । 

“सखण्डे च श्रखण्डमेव परम्परा सम्बद्ध प्रत्यासत्ति:” सामान्यलक्षुणा-जाग |. 

सखशड सामान्य अनित्य होने के नाते विनाशी है। सखण्ड सामान्य स्वयं 
विनष्ट होने पर विनाशकाल में अथवा उसके पश्चात्‌ कैसे अपने श्राश्नयों का 
प्रत्यक्ष कर पायेगा ? इसलिये सखशड सामान्य स्थल में भी भ्रखणड सामान्य 
को ही प्रत्यासत्ति मानना परमावश्यक है। श्रखणएड सामान्य घटत्व-पठत्व आदि 
अपते आश्रयों क॑ प्रत्यक्ष में जंसे प्रत्यासत्ति होते हैं उसी प्रकार सखणड्सामान्य 
के आश्रयों के प्रत्यक्ष में भी। अब प्रश्न है कि “सामान्य दाब्द'”” सखण्डसामाम्य 
तथा अखण्ड सामान्य इन दोनों भ्र्थों का बोध किस शक्ति, ( किस व्युत्पत्ति )के 
आधार पर करता है? इसका उत्तर है कि---“समानावां भाव: सामान्यम्‌/ 
इस योगार्थव्युत्पत्ति के श्राधार पर (इस श्रवयव शक्ति के आधार पर ) 
सामान्य शब्द प्रकृत में “यौगिक” है, न कि पारिभाषिक । अतः योगार्थव्युत्पत्ति 
के ( भ्रवयवशक्ति के ) आश्राधार पर समस्त समान धर्मों का ही बोध करेंगा। 
वह घटत्व हो या घट. हो, अथवा घटाभाव हो । घटत्व सस्पूर्ण घटों का समानधर्म 
है। उसी प्रकार घट भी समस्त घटवाले भूतल आदि पदार्थों का समानधर्म: 
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है एवं घटाभाव अथवा घटशन्यत्व भी सभी घटशून्य भूतल झ्रादि का समावधर्स 
है, क्योंकि जितने भी घटाभाववाले ग्रथवा घटशुन्य भूतल हैं उनमें घटाभाव 
या घट शुन्यत्व समानरूप से वर्तमान हैं । इसलिये ये योगार्थव्युत्पत्ति के 
आधार पर अपने २ समान आश्रयों के समान धर्म होने से प्रत्यात्ति ( सन्नि- 
'कर्ष ) बन जाते हैं। विश्वताथ पञ्मावनन ने एवं विलासिनी दीकाकार श्री गौड़ 
जी ने “सामान्य” छब्द को यौगिक बतलाया झऔर उसके पारिभाषिकत्व का 
'खण्डन किया है। “तथा च॒ प्रकृते सामान्यप्द यौगिकमेव नतु, पारिभाषिक 
मित्र भाव: मु, वि.। “बौगिकमेव” यहाँ पर सन्निविष्ट एवं! पद से रूद््यर्थ 
'प्रभूति अर्थों की व्याध्ृत्ति हो रही है, इससे स्पष्ट ध्वनित हो रहा है कि प्रक्ृत में 
रूढ़ि श्रथवा योग रूढ़ या यौगिकरूढ़ अर्थ विवद्धित नहीं हैं, अपितु एकमात्र 
यौगिक ही भ्रर्थ ग्राह्म है । परन्तु हमारा तो इस सामान्य के विषय में मत यह है 
'कि “सामान्य” शब्द को “योगरूढ़” हो मान लिया जाय । “यत्र८बयवर्शक्ति 
विषये समुदायशक्तिरप्यस्ति तदयोगहढ़म्‌” सि, मु, श्र्थात्‌ जो शब्द अवयवशक्ति 
एवं सम्ुदायशक्ति इन दोनों शक्तियों के द्वारा अर्थ का बोधन करें वे योगरूढ़ 
दाव्द माने गये हैं । पद्ंज शब्द का पद्धाजायते इस प्रक्नतिप्रत्ययात्मक अश्रवयवशक्ति 
के आ्राधार पर पड्ूस्थपद्भ का बोध होता है भौर समुदायशक्ति के द्वारा 
-स्थलूपद्भ का बोध होता :है। उसी प्रकार प्रक्षत में सामान्य शब्द से भो 
'समातातां भाव: इस प्रक्ृति-प्रत्ययात्मक श्रवयवर्शक्ति तथा समुदाय शक्ति 
' दोनों का बोध होता है । 

अखण्ड सा मान थ>+- 

ग्रखण्ड सामान्य वह है जिसे नेयायिक तथा वेशेषिकों ते नित्य तथा अनेकों 
- में समवेत माना है। “नित्यत्वे सति अनेक समवेतत्वम्‌” सि, मु, 

प्राचीन नेयायिकों ने दो विश्रुद्रव्यों के संयोग को नित्य माना है। दो द्रव्यों 
-में समवेत होने के नाते अनेक में समवेत भी है। अतः: नित्य तथा अ्रनेक 
समवेत विभुद्यसंयोग भी है। इस प्रकार सामान्य का लक्षण संयोग में अति- 
व्याप्त होने से सर्वथा निर्दुष्ट नहीं हो रहा है । इस लक्षुण को निर्दष्ट बनाने 
'के लिये इसमें “विभुद्ययसंयोग भिन्‍्तत्व” विशेषण श्र देना आवश्यक है इस 
-विशेषणा के देने से सामान्य के लक्षण का स्वरूप यह होगा । 

“विभुद्ययसंयोग भिन्‍नत्वेसति नित्यत्वेसति अनेकसमवेतत्वम्‌' ! 
'कणाद रहस्य में यह लक्षण किया गया “नित्य सदनेकवृत्ति'” कण[दरहस्य--- 
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अर्थात्‌ जो नित्य हो और द्रव्य-गुण-कर्म इन तीनों पदार्थों के विषय में 
सत्‌” इस प्रकार की श्रनुगतप्रतीति का कारण हो। द्रव्यंसत्‌, गुणः सन, कर्म 
सत्‌ इस प्रकार की संत्‌ रूप से होनेवाली श्रनुगतप्रतीति सब को होती 
है । वहाँ द्रव्य-गुण-कर्म इन तीनों को परस्पर में भिन्‍न होने के नाते अ्रनुगत 
प्रतीति का कारण नहीं माना जा सकता हैँ । पारिशेष्यात्‌ सत्ता ही एक अनुगत 
धर्म मानना होगा, जिस सत्तारूप अनुगतधर्म के आधार पर अनुगतप्रतीति 
सम्पन्न होती है । वहाँ अ्रनुगतप्रतीति सत्ताजाति का साधक हूं। इसी प्रकार 
- पृथिवी-जल-तेज-वायु श्रादि द्रव्य भी परस्पर में भिन्‍न २ हैं, वहाँ भी “इदं 
नव्यम्‌” “इदं द्रव्यम्‌” यही अनुगतप्रतीति द्रव्यत्व जाति का साधक हूं । 

वैसे ही गुणादिस्थल में भी रूप-रस-गन्ध-स्पश श्रादि सभी गुणपरस्पर में 
भिन्‍त-भिन्‍न है'। वहां भी “अ्रयंगुण:” “अयंगुण:” इत्यादिख्प से होनेवाली 
प्रनुगतप्रतीतिगुणत्वजाति का साधक है । इसी प्रकार उत्क्षेपणा-अपक्षेपरा- 
आकुद्चन श्रादि कर्मों के विषय में भों “इदंकर्म” “इदंकर्म” इत्यादि रूपसे होने 
वाली श्रनुगतप्रतीति कर्मत्वजाति का साधक है। एवं “अ्रयंघट:” इस रूपसे होने 
वाली अनुगतप्रतीतिघटत्वजाति का साधक है। ऐसे ही “इयंपूथिवी” तथा 
“इदंजलम्‌” इत्यादि श्रनुगतप्रतीतियां पृथिवीत्व-जलत्व भ्रांद जातियों का साधक 
हं। इसी प्रकार और भी पटत्व-मठत्व श्रादि अपरजातियों में उनकी साधक 
प्रतीतियां है---“भअरनुवृत्तप्रत्ययासाधारण-कारणम्‌'” कशादरहस्य 


श्रनु वृत्तप्रत्यय>अनुगत-एकाका रज्समानाका रप्रतीति का अश्रसाधारणकारण ही 
"सामान्य हैं । जिसप्रकार एक गौ में “अ्रयंगौ:” इसरूप से समान्‍्य की प्रतीति 
होती है, उसी प्रकार दो गौवों में “इमोगौ” श्रथवा बहुतसी गौवबों में “इमेगाव:”” 
'इसरूप से श्रनुगतप्रतीति होती हू । इंच सब अनुगतप्रतीतियों का अश्रसाधारण- 
'कारण स/मानन्‍्य ही है । दित्व-त्रित्त आदि से सामान्‍य में यही विशेषता है कि 
द्वित्व अपने नियामक पर्याप्तिसस्बन्ध से दो ही में रहता है । त्रित्व तीन ही में 
रहता है। सामान्य अपने समानरूप से एक-दो-तीन एवं अनेक व्यक्तियों में 
“रहता है। प्रशस्तपाद के अनुसार “प्रतिपिशर्ड समान्‍्यापेक्षं प्रवच्चेन ज्ञानोत्पत्तौ 
अभ्यासप्रत्ययजनिताब्च संस्कारादत॑तज्ञानप्रबन्धप्रत्यवेक्षणात्‌ यदनुगतमस्ति तत 
' सामान्याम्‌” प्र, भा. । 
प्रतिपिण्ड का भ्रर्थ है प्रत्येकापणड और पिणडशब्द का अर्थ हे कि व्यक्ति । 
“प्रत्येकव्यक्ति में जिसरूप से सामान्‍य का ज्ञान होता है उसी रूप से: जब समरान्य 
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की बार-बार प्रतीति होती है तो उससे सामाध्य को बिषय करनेवाले भावनाख्यः 
हढ़ संस्कार की उत्पत्ति होती है। इसके पश्चात्‌ हढ़संस्कार से. अतीतज्ञाव- 
समुदाय की स्मृति होती । इसी स्मृति के द्वारा विभिन्न अपने आश्रयीभूतव्यक्तियों 
में जो अनुगतरूप से अर्थात्‌ समावरूप से प्रतीयमान होता है, वही सामान्य. 
है । वही अ्रखशड है, श्रथवा वही अखणड सामात्य है । थही भ्रखणडपमान्य 
एक व्यक्ति अर्थात्‌ एक पिण्ड में जब प्रतीयमाव हो जाता हँ तब इसीकी 
पिशड में प्रत्यभिज्ञा होती है । प्रत्यभिज्ञा हो जाने के पश्चात्‌ उसके विरोधी प्रमाण" 
स्वयं निरस्त हो जाते हैं। यह भी अखणड सामान्य का ही एक लक्षण हूँ “स्व- 
विषयसर्वगतमभिन्नात्मकमनेकवृत्ति एकद्विबहुष्वात्मस्वरूपानुगमप्रत्ययका रिस्वरूपाभे- 
देनाधारेषु प्रबन्धेनवर्तमानमनुवृत्ति प्रत्ययका रणम्‌ ? प्र.भा. 

अर्थात्‌ सामान्य अपने सभी विषयों में ( विशेष्यों में, आश्रयों में ) समवाय 
सम्बन्ध से रहता है, क्योंकि उन सभी आश्षयभृतव्यक्तियों में उस अखण्ड.. 
समान्‍्य की प्रतीति होती है। जो दूसरे उस सामान्‍य के अनाश्चयभूतव्यकित हूँ 
उनमें प्रतीति नहीं होती हैं। इसलिये उतर श्रनाश्रयभूत व्यक्तों से वह सामन्‍्य 
पृथक है। इसी कारण से “अभिस्तात्मकम” यह विशेषण भी दिया गया हूँ।. 
इसका पश्रर्थ है अ्रभिन्नस्वभभाववाला अर्थात्‌ वह भ्रखशड्सामान्य जिस स्वरूप से 
अपने एक श्राश्रय में रहता है उसी स्वरूप से वह श्रपने श्रौर दुसरे आतन्नय में: 
भी रहता हैं। अखशड सामान्य (घटत्व पटत्व श्रादि ) अपने सभी आश्रयों मेँ 
रहने के नाते जैसे अपने आदि एक ग्राश्नय में रहते हैं। उसी प्रकार दूसरे 
आश्षयों में रहते हैं । 

“अनुवृत्तिप्रत्ययासाघा रणका रणवृत्तिपदार्थविभा जतकीपाधिमचक्त्त॑ं वा 

“द्वव्यवृत्तिगुणावृत्तिवृत्तिपदार्थ विभाजकोपाधिमत्त्वं वा” 

“कर्मवृत्तिवृत्ति गुणवृत्तिवृत्ति पदार्थ विभाजकोपाधिमत्त्व वा” कणादरहस्य- - 


जाति ध्यावृत्ति का भी कारण है-- 

“समानप्रसवात्मिका जाति:” न्‍्या० दर्शन । 'इयं गौ! 'इयं गौ' इस रूप से 
होनेवाली समानाकारक बुद्धि ही सामान्य है। इसी सामान्य के प्रभाव से 
समानाकारक वुद्धि उत्पन्न होती है। पाकक्रिया के श्राधार पर पाचकों में 
अ्रयं पाचकः” “अ्रयं पाचक:! इस रूप से समानाकारबुद्धि उत्पन्न होती है। यह 
सामान्यात्मिका जाति समानाकार बुद्धि को उत्पन्न करने के साथ व्याचृत्ति 
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# इतरेतर पदार्थों से पारस्परिक भेद बुद्धि को भी उत्पन्न करती है। घट- 
पट आदि इतर पदार्थों से भिन्न है। इसमें हेतुभूत प्रमाण के रूप में घटत्व 
जाति को ही रख देने से घट का पट आदि पदार्थों से भेद सिद्ध हो जाता है । 


घट: पदादिम्यों भिन्न: घटत्वजातिमत्वात्‌! इसी प्रकार--'पटो घटादिश्यों 
भिन्न: पटत्वजातिमत्त्वातूु, इस प्रकार समस्त जातिवाले धट-पट भ्रादि पदार्थ 
अपनी-अपनी जाति के द्वारा ( अपने-अपने अन्दर रहने वाली जो जातियाँ हैं, 
जैसे घट के अन्दर घटत्व, पट के अन्दर पटत्व, उनके द्वारा ) दूसरे पदार्थों से 
अपना शभ्रपता भेद स्वयं करा लेते हैं । 

दूसरी बात यह भी है कि जयन्त भट्ट लिखते हैं “नहिविषयातिशयमभन्तरेण- 
प्रतिभासातिशयो5कल्पते न्‍्यायसंजरो--प्‌, १२४ श्रर्थात्‌ घठ-पट श्रादि पदाथों 
के ज्ञान में “त्रयंघट:-अयंघट:” इत्यादि प से होनेवाले ज्ञानों में जो 
पररर में भ्रन्तर 5 भेद ( बैलक्षशय वेजात्य ) है वह विषयों में पहले अन्तर 
साने विना सिद्ध नहीं हो सकता हैं। सर्वप्रथम जब तक ज्ञान के विषयों में 
भेद नहीं माना जायेगा तब तक उन विषयों के ज्ञान में भी श्रन्तर नहीं हो 
सकता है। उदयनाचार्य ने भी कहा है “अर्थेनेव विशेषों हि निराकारतया 
धियाम्‌” न्‍्या,कु, । श्रर्थात्‌ घट-पढ श्रादि जो श्र्थ हैं उनमें विशेषता ( भेद ) माने 
विता ज्ञान में श्रन्तर किसी भी प्रकार नहीं मानता जा सकता है। उन-उन विषयों 
में अन्तर विना जाति के श्रन्तर के नहीं हो सकता । घटत्वजाति घट में ही रहेगी 
न कि पट में श्रौर पटत्वजाति पट में रहेगी न कि घट में । इससे स्पष्ट सिद्ध 
है कि जाति विषयों का भेदक है, और विषय अपने-अपने ज्ञान के भेदक हैं। 
इसप्रकार अनुवृत्तिप्रत्यय श्रथवा शअनुगत प्रत्यय का असाधारणकारण जैसे जाति 
हैं उसी प्रकार ब्यावृत्ति अर्थात्‌ श्रपने आश्रयीभृतपदार्थों के भेद का कारण भी 
यही जाति है। । 

सामान्योपलब्धि व्यक्तयुपलब्धि के अधीन है। जाति और व्याक्त के विषय में 
एक प्रश्न यह उपस्थित होता हूँ कि जाति ओर व्यक्ति की उपलब्धि में कोई 
कालकृतभेद है या नहीं ? यदि जाति और व्यक्ति की उपलब्धि में भेद है तो 
जाति की उपलब्धि स्वतंत्ररूप से एवं स्वतंत्र काल में क्‍यों नहीं होती है ? 

नयायिकों का कहना है कि जाति की उपलब्धि व्यक्ति की उपलब्धि के 


का] 


साथ ही होती है, व्यक्ति की उपलब्धि के श्रतिरक्ति स्वतंत्र रूप से स्वतंत्रकाल 
में देखने में नहीं श्राती है। 'अ्रयं घट: भ्रथवा घट: यही व्यक्ति की उपलब्धि 
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का स्वरूप है, इसका श्रर्थ है 'अरयं धटत्ववान' | यहाँ घटत्व जाति है और 
घटत्ववाला घट व्यक्ति है। इसलिये घटत्व जाति की उपलब्धि घटव्यक्ति के 
श्रधीन हूँ, क्योंकि जातिमात्र व्यक्ति में समवेत है। इसी दृष्टिकोण के आ्राधार 
पर नैयायिकों ने “नित्यत्वेसति भ्रनेकसमवेतत्वम्‌” 


सामान्य का लक्षण किया। इस लक्षण में सन्निविष्ट अनेकसमवेतत्व” 
पद इसी बात बात को बतल्लाता हूँ कि वह जाति श्रनेक व्यक्तियों भें समवेत 
है, श्रर्थात्‌ समवाय सम्बन्ध से रहती है। समवाय सम्बन्ध अ्रयुतसिद्ध दो पदार्थों 
का ही होता हैं। उत अयुतसिद्ध दो पदार्थों के विषय में ऐसा तियम हौ कि एक 
पदोर्थ का विनाश कथमपि नहीं होता हूँ, श्रौर एक पदार्थ दूसरे के आ्राश्नित ही 
होकर रहता है । इस प्रकार के आश्चयाश्रयी भाव-पक्ष में किस प्रकार आश्चयभूत 
व्यक्ति की उपलब्धि के बिना श्राश्चयीभूत सामान्य की उपलब्धि हो सकती है ? 
दूसरी बात यह भी हूँ कि सामान्य की उपलब्धि में जैसे संयुक्तसमवाय श्रथवा 
संयुक्त-समवेतसमवाय आ्ादि सल्निकर्ष कारण है, एवं उदभत रूप-महत्त्व श्रादि - 
कारण हैं, वंसे हो व्यक्ति की उपलब्धि में भी कारण हैं। सामान्योपलब्धि कीः 
कारण सामग्रीकुक्धी में व्यक्ति की उपलब्धि भी सन्निविष्ट हे--- 


'नव्यक्तबा विना सामान्यस्फुरणं कारणाभावात्‌। व्यक्ति स्फुरण सामग्री: 
निविष्टा हिं जातिस्फुरण सामग्री 'न्या० कु० पृ २६२ 

अशस्तयादभाष्य पर त्यायकन्दली टीकाकार श्रीधराचार्य का इस विषय 
में कथन है कि सामान्य की उपलब्धि के दो कारण है--एक तो व्यक्ति जो 
इसका अभिव्यज्ञक है, भ्राश्नय तथा आधारभूत हूँ तथा दूसरा कारण है श्रवयव 
संस्थान विशेष । इसकी उपलब्धि कारणसापेक्ष हे, पराधीन है, परतंत्र है, 
स्वतंत्र नहीं । 


सामान्योपलब्धि में भी हर एक सामान्‍य की तो उपलब्धि भी नहीं होती 
हैं, जेसे मनस्त्व-अगुत्व प्रभृति की । एकमात्र इन्द्रियग्राह्म विषयों में रहनेवाला 
सामान्य हो उपलब्ध होता है। जिन सामास्यों के आश्रय इन्द्रिय ग्राह्म नहीं 
हैं उन सामात्यों की उपलब्धि नहीं होती है। उदयनाचार्य का भी इस विषय 
भें यही कहना है कि सामान्योपलब्धि में स्परूपयोग्यता है । स्वरूपयोग्यता 
का श्र्थ है कि स्वरूपत: सामास्य में प्रत्यक्ष योग्यता *हैँ। इसलिये. सामान्य 
की. उपलब्धि इस मत में निराक्माधः है ) परन्तु इसकी भी उपलब्धि व्यक्ति की 
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उपलब्धि पर ही श्राश्रित है। व्यक्ति की उपलब्धि न होते पर सामान्य 
की भी उपलब्धि नहीं होती है--“तस्माद व्यक्तिप्रहरणायोग्यतान्तरगतैव जाति- 
ग्रहणायोग्यतेति तदनुपलम्भे जातेरपि प्रनुपलम्भ एव! । 


उदयानाचार्य के मत से सामान्म का विशेष विवेचन-- 


उदयनाचार्य का कहना है कि व्यक्ति का प्रत्यक्ष सामान्य के प्रत्यक्ष के प्रति 
कारण है । परन्तु इसका यह अर्थ नहीं हे कि सामान्य के श्रस्तित्व के 
प्रति भी व्यक्ति की उपलब्धि कारण है। सामान्य की उपलब्धि के प्रति ही 
व्यक्ति की उपलब्धि कारण है न कि अस्तित्व के प्रति । सामान्य का श्रस्तित्व 
व्यक्ति के अनुपलब्धिकाल में भी बना रहता है। सामान्य नित्य है। व्यक्ति 
अनित्य है, उसकी उपलब्धि भी श्रनित्य है। नित्यवस्ंतु सर्वदा विद्यमान रहती 
है। इसलिये उसका अस्तित्व व्यक्ति की उपलब्धि से सर्वथा निरपेत्न है।. 
इसके अतिरिक्त सामान्‍्यों के अस्तित्व की सिद्धि भी बहुत विलक्षण है। 
कतिपय सामान्यों का अस्तित्व प्रत्यकज्षसिद्ध है तो कुछ का अनुमान प्रमाण 
गम्य है। घटत्व-पटत्व-मठत्व आदि सामान्य प्रत्यक्ष प्रमाण गम्य हैं। इन्द्रियों 
के अगोचर पदार्थों में रहने वाले सामान्य श्रनुमान प्रमाण गरम्य हैं। श्रात्मा- 
मन-परमाणु आदि में समवेत आत्मत्व मनस्त्व परमाणुत्व आदि सामान्य 
दृष्टिगोचर नहीं होते हैं | श्रत: इन सामान्यों का अस्तित्व अनुमान के आधार पर 
ही सिद्ध होता है। सुख-दुःख आदि की श्रात्मनिष्ठ समवायिकारणता का 
श्रवच्छेदक होने से आत्मत्व जाति की सिद्धि होती है। इसका अनुमान प्रकार 
यह है कि--“आत्मनिष्ठसमवायिकारणता-किश्विदर्मावच्छित्नाका रणतात्वातु-घट. 
निष्ठ कार्यतानिरूपितकपालनिष्ठकारणतावत्‌” 


जैसे घटकार्य के प्रति कपाल कपालत्व रूप से कारण माना गया है (इसलिये 
कपाल में रहने वाली कारणता कपालत्व' से श्रवच्छिन्ना होती है ) उसी प्रकार 
सुख-दुःख आदि कार्यों के प्रति भात्मा आत्मत्व रूप से कारण होता है। अतः 
आत्मनिष्ठका रणता का भी किसी भ्रन्यून एवं ,अनतिरिकतवृत्ति धर्म से भ्रवच्छिन्ता 
भ्रवश्य ही मानना होगा। ऐसा घर्म यहाँ “भआत्मत्व” है, वही आत्मा में रहने 
वाला अ्रात्मत्व सामान्य है। उसी का नाम आत्मत्व जाति है। जिस प्रकार 
सुख-दुःख आदि की श्रात्मनिष्ठ कारणता का भ्रवच्छेदक श्रात्मत्व होता है, उसी 
प्रकार सुख-दुःख-ज्ञान श्रादि को ( जो “अहं सुखी” . श्रहं दुःखी” अरहं जानामि' 
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अहू इच्छामि' इस ) का कारण मत होता है। उस कारणता का श्रवच्छेदक 
अंनस्त्व' है। वही मनस्त्व सामान्य मन में रहते वाली जाति मानी गयी है। 
इसी प्रकार 'परमाणुत्व' जाति के विषय में भी है। उसकी सिद्धि दयणुक!' 
की समवायिकारणता ( जो परमाणु में है उस कारणता ) का श्रवच्छेंदक 
'परमाणुत्व” ही होगा वही मनस्त्व सामान्य जाति है। 

नैयायिक सामान्य की उपलब्धि की श्रपेज्ञा उसकी तकी-सिद्ध सत्ता 
पर श्रधिक जोर देते हैं। उनका कहना है कि किसी भो वस्तु भ्रथवा पदार्थ के 
शअ्रस्तित्व या उसकी कारणता आदि का अपलाप कदापि नहीं किया जा सकता 
है जब वह ॒तक॑ सिद्ध हो। तकमुलम ही श्रनुभान भी होता है। अनुमिति का 
'कारणीभूत व्याप्तिग्रह तर्कमूलक है-- 

तर्कस्य व्याप्तिग्रहमुलकत्वेनानवस्था” तत््वचिन्तामशणि-- 

इस प्रकार उदयनाचार्य के कथनानुसार कारणवाद तथा तर्कवाद इन दो 
वादों के आधार पर जातिवाद का सिद्धान्त श्रकाव्थ बन जाता है। 
किसी भी वस्तु को जाति ( अवच्छेदक ) की श्रनुभति व्यावहारिक होती है, 
इसका ग्रस्वीकार करना तो अनुभव का अपलाप करता है। जयन्तभद्र कहते 
हैं जातिविहीन व्यक्ति की उपलब्धि हमें नहीं होती है--- 
“यथा खरूपायसम्बद्धा न व्यक्तिरूपलब्यते । 
'तथव जात्ययुक्तेति का ते व्यसनसन्ततिः:” न्‍्यायमञ्जरी--प्र० भा० पृ० २८६ 


जाति तथा उपाधि-- 

जाति जैसे व्यक्ति का एक धर्म विशेष है उसी प्रकार उपाधि भी व्यकित में 
"रहने वाला धर्म विशेष माना गया है। घट में रहने वाले घटत्व को जाति 
माना गया है। उसी घट में रहने वाले कम्बुप्नीवादिमत्व को जाति न 
मानकर उपाधि माना गया है। गौ में रहने वाले गोत्व को जाति 
माना गया हैं और उसी से रहने वाले सास्नादिमत्व को उपाधि भाना 
'गया है। जाति को नित्य तथा ग्रनेक व्यक्तियों में समबेत माना वया है, 
उपाधि न तो नित्य ही है और न वह अनेक व्यक्तियों में समवेत ही 
'है। उपाधि कहीं संयोग सम्बन्ध से रहती हैं, कहीं स्वरूप सम्बन्ध से । सामान्‍य 
'जाति केवल द्रव्य-गुण-कर्म॑ तीन ही में रहती है, भ्रन्यत्र सर्वत्र उपाधि ही रहती 
है। सामान्‍य में सामान्यत्व विशेष में .-विशेषत्व-समवाय में समवायत्व और 
अभाव में अ्रभावत्व ये सब उपाधियां हैं। 


( रैडंड: ) 
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नैयायिक तथा वैशेषिकों के यहाँ सात पदार्थों में से प्रथम तीन में जाति 
झौर श्रवशिष्ट चार में उपाधि का श्रद्धीकार किया गया है। उनको जाति न 
मानने के कारण वे जातिवाधक हैं | उदयनाचार्य ने जाति के बाधक छः तत्व 
अतलाये हैं--- 
(१) व्यक्ति का अभिद, 
(२) तुल्यत्व, 
(३) सांकर्य, 
(४) भनवस्था, 
(५) रूपहानि, 
(६) असस्बन्ध, 
व्यक्तेरभेदस्तुल्यत्वं सद्भुरोई्थानवस्थिति: । 
रूपहानिरसम्बन्धो जातिवाधकसद्भुर: ॥कि० 
--व्यक्ति का अ्भेद--स्वाश्रनिष्ठस्वाश्रयप्रतियोगिक भेदाभाव: व्यक्त्यभेद:'कि, 


आकाश-काल-दिशा इन तीन द्रथ्यों में रहने वाले क्रमश: श्राकाशत्व-कालत्व- 
पदिक्‍त्व इन तीनों को उपाधि माना गया है न कि जाति। इनमें जातित्व का 
बाधक व्यक्ति का अ्रभेद दोष विद्यमान है। श्राकाश-काल श्रादि एक एक व्यक्ति 
हैं। यदि आकाश-काल श्रादि नाना व्यक्ति घटादि के समात्त होते तो एक 
झ्राकाश में दूसरे आकाश का भेद अवश्य ही रहता, जैसे एक घट में दूसरे घट 
का भेद रहता है। इससे श्राकाश उस भेद का प्रतियोगी ही बत जाता, और 
भेदाभाव रूप व्यक्तित का अभेद उसमें न भ्राता। परन्तु श्राकांश एक है। 
मत; उस आकाझ्य मों उसी आकाश का भेद कंसे श्रा सकता है ? तब भेदाभाव 
रूप व्यक्ति का अ्रभेद ही उसमें आकाशत्व के जातित्व का बाधक हो जाता है । 
इसी प्रकार काल में कालत्व, श्रौर दिशा में दिक्‍तव ये भी जातियाँ नहीं हैं। वहाँ 
भी व्यवित्त का श्रभेद ही बाधक है । 

२--तुल्यत्व--परस्पर में विजातीय नावाघटों के विषय में भ्रयं घट:! 
“श्रयं घट: यह प्रतीति श्रनुगतरूप से होती है। उसी प्रकार उन नाना घटों का 
शअ्रवगाहुन करने वाली “अय॑ कलश: 'अ्रयं कलशः? यह्‌ प्रतीति भी श्रनुग्रत रूप 
से होती है। इन अनुगत प्रतीतियों के आधार पर घटत्व और कलशत्व ये दोनों 
'घटों के धर्म सिद्ध होते हैं। परन्तु दोनों को जाति रूप धर्म नंहीं माना जाँ 
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सकता है, क्योंकि दोनों ही धर्म तो तुल्य हैं। अत; तुल्यत्व ही जाति का बाधक 
बन जाता है। प्रसिद्ध होने के नाते घटत्व ही को जाति मान लिया जाता है। 
दूसरी बात यह भी है कि--स्वभित्त जातिसमनियतत्वं तुल्यत्वम' विछूसिनी- । 

यह तुल्यत्वःकलछत्व के ही जातित्व का वाधक है न कि घट में घटत्व 
जाति का भी वाघक हैं । घटटव को तो जाति सिद्धान्त में माना ही गया है । 

३--सडू रदोष--परस्परात्यन्ताभावसमानाधिकर णायोर्धर्मयोरेकत्र॒ समावेश: 
सड्भुर: 5 विलासिनी | परस्पर में अत्यस्ताभाव के साथ समान अधिकरण 
में रहने वाले दो धर्मों का एक अधिकरण में रहने का नाम साद्ूर्य दोष है। 
भूतत्व और मूर्त्तत्व पपररर में विरोधी भी हैं ( श्राकाश और मन को लेकर ) 
तथा पृथिवी-जल-तेज-वायु इन चार श्रधिकरणों में भूतत्व श्र सूर्ततत्व ये दोनों 
रहते भी हैं । । 

व्यवहार में भी माता ब्राह्मणी श्रौर पिता ज्ञुत्रिय हो, तो दोनों के संयोग 
जन्य' रज' और ब्रीर्य से पंदा हुई सन्‍्तान को वर्ण सद्धूर/ कहा जाता है। इस 
सद्धूरदोष के कारण शरीरत्व एवं इन्द्रियत्व आदि को भी जाति नहीं माना 
गया है । ्ि 


-पृथिवीत्वंविहायः शरीरत्व॑ जलीयशरीरे,धरीरत्वं॑ं विहाय प्रथिवीत्व॑ घटे, 
उभयो: समावेशों मानुषशरोरे इत्यर्थ: वि० श्रर्थात्‌ पृथिवीत्व को छोड़कर 
दरीरत्व जलीय शरीर में है, और शरीरत्व को छोड़कर पृथिवीत्व घट-पट श्रादि 
पृथिवी में है। दोतों का एक अश्रधिकरण मनुष्य ध्वरीर में समावेश है। इसी 
प्रकार इन्द्रियत्व के जातित्व में सद्धूरदोष ही बाधक हं--इन्द्रियत्वं न जाति:, 
पृथिवीत्वादिना सांकर्यात्‌” सि० मु० इन्द्रित को छोड़कर पृथिवीत्व घट-पढ श्रादि 
पृथिवी में हैं । पृथिवीत्व को .छोड़कर इन्द्रियत्व रसनेन्द्रिय एवं श्रोत्रेन्द्रिय 
आदि में है । इन्द्रियत्व एवं पृथिवीत्व दोनों का समावेश एक अधिकरण 
ध्रारोत्धिय में है। भारेन्द्रिय में इंद्रियत्व भी है भर पृथिवीत्व भी। श्रब 
प्रश्न यह होता है :कि जब न तो द्रीरत्व ही जाति है श्रौर न इन्द्रियत्व ही 
जाति है तो ये दोनों क्या हैं? शरीर को चेष्टा का श्राश्नय माना गया है। | 
समस्त क्रियात्मक चेष्टायें शरीर में ही निष्पन्‍्न होती है । शौर '“शब्देतरीदभूत- 
विशेषगुणाना. श्रयत्वे सति ज्ञानकारणमनः संयोगाश्रयत्व॑ इन्द्रियत्वम' श्र्थात्‌ 
शज़्द से इतर उदभूत विशेष गुणों का अनाश्षय होता हुआ जो ज्ञान के कारण 
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आत्मा और मन के संयोग का श्राश्रय हो वही इन्द्रिय कहलाता हं। भाश्नयत्व 
इन्द्रियत्व रूप है । 

७४---ग्रनवस्था--जाति को एक श्रनुगत प्रतीति > भ्रनुवृत्त प्रत्यय का कारण 
माना गया है। सत्ताजाति समस्त सत्तावाले सत पदार्धोंक । प्रनुगसक है 
द्रव्यत्वजाति निखिलद्रव्यों का श्रनुगमक है। इसी प्रकार गुणात्व भौर करमंत्व' 
जातियाँ भी सकल गुण और कर्मो का अनुगमक हैं। ऐसे ही श्र भी श्रन्यान्य 
पृथिवीत्व जलत्व-घटत्व-पटत्व रूपत्व-रसत्व-उत्केपणात्व-श्रपक्षेपणत्व भ्रादि जातियाँ 
भी स्वयं श्रनुगत प्रतीति का कारण हैं। तब फिर जाति में जाति मानने 
की क्या आवश्यकता है? समस्त घटों में जसे एक घटत्व जाति मानते हैं 
उसी प्रकार सकल घट श्नौर घटत्व इन अ्रनुयोगि-प्रतियोगिभूत दोनों व्यक्तियों 
का एक रूप से बोध करने के लिये उनमें 'घटत्वत्व”/ एक जाति मान लेनी 
चाहिये एवं घट-घटत्व, में रहने वाली जो घटत्वत्व जाति इन दोनों अनुयोगि 
तथा प्रतियोगिभृत व्यक्त्यों का एक रूप से बोध करने के लिये इन दोतों 
में एक और घटत्वस्वत्व जाति माननी चाहिये । इस प्रकार श्रनवस्था स्पष्ट 
हँ-'भ्रप्रामारिकक श्रनन्तपदार्थ कल्पनाइविश्वान्तिनवस्था” वि० 


५, रूपहानि--परमाणु एवं आ्राकाश श्रादि नित्यद्रव्यों में समवायसस्बस्ध से 
विशेष पदार्थ रहता है। उस विशेष में यदि विशेषत्व जाति मानी जाय तो रूप- 
हानि हो जायेगी। विशेष में विशेषत्वजाति मानने में रूपह्ानिवाधक है। 
विशेषों में विशेषत्व जाति मानलेने पर वही विशेषत्व जाति व्यावर्त्तक हो 
जायेगी तो पिशेष का स्वतोव्यावरत्तकत्वरूप नहीं रह जायेगा। श्रत) विशेष के 
स्वतोब्यार्तकत्वरूपकी हानि न हो इसलिये विशेष में विशेषत्व जाति मानने की 
कोई आवश्यकता नहीं है । 

६. असस्बन्ध---असम्बन्ध भी जाति का बाधक होता है। समवाय में 
समवायत्व, श्रोर श्रभाव में श्रभावत्व को जाति मानने में यही प्रतिबन्धक है। 
“प्रतियोगिता&नुयोगिताइन्यतरसस्बधेन समवायाइमावोधइसम्बधन”” सि, मु, दिन-- 

श्र्थात्‌ जो न तो स्वयं ही समवायसम्बन्ध से कहीं रहता हो और न॒ उसमें 
कोई पदार्थ मसवाय से रहता हों उसी का नाम श्रसम्बन्ध है। समवाय भर 
श्रभाव ये दोनों न तो स्वयं ही कही समवायसम्बन्ध से रहते हैं और न इनमें 
कोई समवायसम्बन्ध से रहता है। श्रतः समवाय में समवायत्व श्रौर प्रभावत्व 
जाति नहीं मानी जांसकती 'है। 
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सामाण्य के भेद 


सामान्य को जातिवादी दार्शनिकों ने तीन विभागों में विभक्त किया है--- 

(१ ) व्याप्य, ( २ ) व्यापक, ( ३ ) व्याप्यव्यापक । 

व्याप्यजाति---सब जातियों से च्यूनदेश में रहनेवाली जाति को व्याप्य 
जाति माना गया है। घटत्व-पटत्व-मठत्व श्रादि जातियां सब की अपेक्षा न्यून- 
देदवृत्ति होने के नाते व्याप्यजातियां मानी गयी हैं। इन्हीं जांतयों को 
विश्वनाथपशञ्नानन ने अपर शब्द से भी कहा है--“सामान्य द्विविधंप्रक्तंपरं 
चापरमेव च” भा, प्‌, इसप्रकार व्यापकजाति को पर तथा व्याप्यजाति को 
भ्रपर शब्द से व्यहत होने के नाते पर अपर इस संज्ञा से संज्ञित भी किया जा 
सकता है। “व्याप्यव्यापक'” जाति को परापर इसरूप से कहने में भी कोई 
हानि नहीं है। भाषापरिच्छेदकार ने जाति के केवल दो भेद किये हैं, परन्तु 
जगदीशतर्कालद्धार ने मध्यवर्तती जाति का एक भेद औ्ौर बढ़ा दिया “परापर”?। 
रूप से । 

व्यापकजाति--सब जातियों से अ्रधिकदेश में रहने वाली जाति को व्यापक 
जाति श्रर्थात्‌ पर जाति कहा गया है। “व्यापकत्वात्‌ परा5पि स्यात”' भा.प. 


द्रव्य-गुणा-कर्म इन तीनों पदार्थों में रहने के नाते सत्ताजाति को व्यापक 
अर्थात्‌ पर जाति माना गया है। द्रव्यत्व-गुणात्व-कर्मत्व जातियां अपने-अपने 
द्रव्यात्मक-गुणात्मक एवंकर्मात्मक क्षेत्र में ही रहती हैं। अतः वे सब जातियां 
सीमित हैं। सत्ता जाति द्वव्य-गुण-कर्म इन तीनों में रहती है। श्रतः वह उस 
सीमा को पार कर चुकी है। इससे सत्ताजाति इतर जातियों की श्रपेन्षा व्यापक 
है, पर है, सबसे श्रधिकर्देशवृत्ति है। यह सत्ताजाति किसी भी जाति का व्याप्य 
नहीं है। यह सत्ताजाति श्रपने द्वव्य-गुणा-कर्म इन प्रदेशों के अतिरिक्त सामान्‍्य- 
विशेष-समवायात्मक प्रदेश में भी रहती है। पुव॑तीन प्रदेशों में विशुद्धममवाय- 
सम्बन्ध से रहती है, और बाद के तीन प्रदेशों में एकार्थसमवायसम्बन्ध से रहती 
है। केवल श्रभावात्मकप्रदेश हो इसका निवास स्थान नहीं है । 
व्याप्यव्यापकजाजाति--द्रव्यत्व-गुणत्व,कर्मत्व, एवं पृथिवीत्व जलत्व-तेजस्त्व, 
तथा रुपत्व-रसत्व-गन्धत्व श्रादि जातियां व्याप्यव्यापक श्रर्थात्‌ परापर शब्द से 
कहीं जाती हैं। ये सब जातियां सत्ता जाति की श्रपेज्ञा च्यूनदेश में रहते के 
नाते व्याप्य अर्थात्‌ अपर जातियां कहलाती हैं, परन्तु अपने से न्यूतदेश में रहने- 
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वाली घटत्व-पटत्व, एवं मधुरत्व-अ्राम्लल्व-लवरणत्व श्रादि जातियों की भ्रपेक्षा' 
भ्रधिक बेश में रहने के नाते व्यापक श्र्थात्‌ पर जातियां कहलती हैं। इसलिये ये 
जातियाँ मध्यवर्त्ती होने के नाते “परापर” श्रर्थात्‌ “व्याप्यव्यापकजाति!” की 
संज्ञा से संज्ञित होती है । 

घटत्व-पटत्व-मठत्ब, एवं. मधुरत्व-आम्लत्व-लवणत्व तथा उत्लेपणत्व-आकु 
ज़त्व श्रादि जातियां सब जातियों से स्यूनदेश में वृत्ति होने के नाते व्याप्य 
( भ्रपर ) हैं | इन जातियों से न्युनदेश वृत्ति कोई भी जाति नहीं है भौर सत्ता- 
जाति की श्रपेज्षा कोई श्रधिकदेश वृत्ति नहीं है । इसी प्रकार श्रन्यत्र भी जातियों 
के व्याप्यव्यापकभाव एवं परापर भाव का निश्चय है। 


जाति के विषय में मोमांसक मत 

न्‍्याय-वशेषिक के समान मीमांसक भी वस्तुवादी हैं। मीमांसकों में भी 
भाट्ट तथा प्रकार दोनों ही जाति की नित्यता स्वीकार करते हैं। प्रभाकर का 
मत प्रायः न्‍्याय-वंशेषिक के समान ही है। कॉंवल विरोध एकमात्र समवाय को 
लेकर ही है जिसके आधार पर जाति और व्यक्ति में सम्बन्ध स्थापित किया 
जाता है। भाटद्ट तथा न्‍्याय-बैशेषिक मत में भेद इतना ही है कि भाद्र लोग 
समवाय नहीं मानते हैं और वे ( जहाँ न्याय तथा वेशेषिक समवाय मानते हैं ) 
जाति-व्यक्ति एवं गुण-गुणी आदि स्थलों में भेदाभेद के सिद्धान्त को मानते हैं । 
कुमारिलभट्टु के श्रनुसार सामान्य (जाति ) भ्राकृतिख्प है, अर्थात्‌ जाति श्रोर 
श्राकृति दोनों एक ही हैं । जाति के द्वारा ही किसी व्यक्ति का स्वरूप श्रवगत 
हो सकता है--- 

“जातिरेवा$5कति प्राह व्यक्तिविज्ञायते तया । 

सामान्य तच्च पिण्डानामेकबुद्धि निबन्धनम्‌” |। शलो, वा, ३ 

उनका कहना है कि प्रत्येक पदार्थ एवं व्यक्ति के अन्दर सामान्य तथा 
विशेष दोनो तत्व रहते हैं जिससे उस पदार्थ का जातिगत एवं व्यक्तिगत 
स्वरूप जाना जाता है। जाति तथा व्यक्ति परस्पर आराश्चित हैं। जाति के 
बिना व्यक्ति का कोई शअ्रस्तित्व नहीं और व्यक्ति के बिना जाति का कोई 
श्रस्तित्त नहीं हैं। जाति के अद्भीकार के बिना अनुमान तथा झाब्दबोध भी 
अ्रनुपपत्त हो जायेगा। व्यक्ति असंख्य तथा श्रनन्त हैं जाति का आधार 
लिये बिना कोई भी साहचर्य सम्बन्ध हेतु-साध्य का नहीं बन पायेगा। 


( १०७६ ) 


व्ैशेषिक दर्शन 


कमारिल के अनुसार सामान्‍य सारूप्य नहीं है । यदि साहूप्य का श्र्थ कुछ अर्थों 
में साभ्य तथा कुछ अर्थों में वेषभ्य है तो सारूप्य में सामान्य निहित है। यदि 
सारूप्य का अर्थ नितान्त भेद है तो यह कदापि सामान्यप्रततीति का श्राधार नहीं 
बन सकता है। यह सामान्यप्रतीति समष्टिरूप नहीं है, जंसे वन इत्यादि । वन 
वृक्तों का समष्टिरूप हैं। परन्तु गौ केवछ गोमात्र की समष्टि नहीं । वन का 
सभी वृक्षों के लिये अलग-अछग व्यवहार नहीं होता, किन्तु “अ्रयंगी:” इसरूप' 
से गौ का व्यवहार श्रवश्य ही होता है। वन की उपलब्धि वृक्ष की उपलब्धि से 
भिन्न नहीं है। किन्तु एकगोौं तथा सभी गौझों की उपलब्धि में भेद है। सामान्य 
की उपलब्धि पर भी कुमारिल ने विचार किया हे । प्रत्येक व्यक्ति में कुछ इस 
प्रकार के लक्षण है जिनके कारण वह किसी जाति में समाहित हो जाता हूँ 
तथा अन्य जाति से भिन्न सिद्ध हो जाता है। उदाहरणाथ गौ में गल-कम्बल 
का होना उसे दूसरी जाति के जानवरों से भेद करता है। श्रत:गोजाति का 
ज्ञान गल-कम्बल पर शभ्राधारित है । 


जातिव्यक्ति का सम्बन्ध--कुमारिल के विचार न्याय तथा वशेषिक से कुछ 
भ्रंश में समान हैं, भ्रौर कुछ अंश में भिन्न है। कुमारिल ने जाति और व्यक्ति 
का सम्बन्ध आ्रान्तरिक माना है, वाह्य नहीं । आान्तरिक का श्रर्थ है स्वाभाविक> 
स्वभावसिद्ध-- 

“स्वाभ।विकश्च संस्‍्बन्धोजाव्यित्त-यो हुँतुमान” शलो०वा्‌० 


जाति श्रौर व्यक्ति का यह स्वाभाविक सम्बन्ध तादात्म्य है। गोत्व एकमात्र 
गल-कम्घलवान जानवरों में ही है। इसलिये श्रभेद है । इस श्रभेद की उपलब्धि 
के साथ-साथ भेद-उपलब्धि भी होती है। कुमारिल भट्ठु के अ्रनुसार वाह्य विष- 
यों की उपलब्धि में किसी पदार्थ का जाति और व्यक्ति लक्षण दोनों ही कारण 
हैं। व्यक्ति से जाति-लक्षण नहीं हटाया जा सकता, परल्तु व्यक्ति की उपलब्धि 
में जाति को भ्रस्वीकार नहीं किया जा सकता । 

बोद्ध-मत में सामान्य--- 

बौद्ध दाशंनिक जाति को नहीं मानते हैं । क्षणिकवादी बौद्ध पदार्थ की 
सत्ता क्षरिक मानते हैं-सर्व क्षरिकम्‌ सर्व शुल्यम्‌ । श्रत: वे नैयायिकों का नित्य 
भ्रोर अ्रनेक-समवेत सामान्‍य नहीं स्वीकार करते हैं। जब सब कुछ क्षणिक है 
तो जाति ( सामान्य ) भी क्षरिक है, तित्य नहीं है। बौढ्धों के भ्रनुसार सामान्य 


५ १%० ) 


सामान्य विचार 


केवल नाम-मात्र है, जाति केवल संज्ञा है। शभ्रत: बौद्ध-विचार के शअ्रनुसार सा- 
सान्‍्य संज्ञा मात्र ( 707779)57] ) है। बौद्ध-दार्शनिक शनुवृत्ति-प्रत्यय या 
एकाकार-प्रतीति ( सामान्य ) के स्थान पर अपोह! मानते हैं। श्रपोह” का 
लक्षण 'अत्द॒व्यावृत्ति' या 'तद्भिन्नभिश्नत्व' है । भ्रनेकों घटो में जो श्रयं घट:, इत्या- 
कारक अनुगत-प्रतीति होती है, उसका कारण है उनका भअधटबव्यावृत” या घट- 
भिन्‍त जगत्‌ से भिन्‍न होना। श्रत: घटठभिन्नभिन्नव समस्त घटों का शअ्रनतुगमक 
धर्म है। पटभिन्नभिन्‍नत्व समस्त पटों का श्रनुगमक धर्म है। श्रतः सामान्य के 
स्थान पर अ्रपोह को स्वीकार किया गया है। सामान्य तथा श्रपोह में अन्तर 
भी स्पष्टतः प्रतीत होता है। बैशेषिकों का सामान्य भावभूत नित्य पदार्थ है, | 
परन्तु बौद्ध दार्शनिकों का अपोह 'अन्योन्याभावरूप” है। वेशेषिक का शअन्योन्या- 
भाव ( श्रभाव का एक रूप ) वौद्धों के यहाँ अ्रपोह है जो एकाकार प्रतोति का 
कारण है। अतः सामान्य वास्तविक नहीं काल्पनिक है, संज्ञा मात्र हैं । विभिन्न गौ 
व्यक्तियों में उपलब्ध सामान्य प्रगोब्यावृत्तिृप से है । श्रत) सभी गायों में गोत्व 
( सामान्य ) का व्यवहार अतत्‌ कार्य कारण व्यावृत्ति से होता हे। जाति 
कल्पनाप्रसृत है, वाह्य सत्‌ पदार्थ नहीं । 


जेन-मत में सामान्य--- 


जन-मत में भी सामान्य या जाति की सत्ता को स्वीकार किया गया है। 
जनदाशनिक बोद्धों की तरह सामान्य को नाम मात्र ही वही मानते । जैनों के 
अनु सार सामान्य अनुगत-प्रतीति का कारण है । सामान्य या जाति किसी वर्ग के 
विभिन्न व्यक्तियों में पाया जाने वाला धर्म है, परन्तु वैशेषिक के सामान्य के 
समान ज॑नों का सामान्य व्यक्ति से भिन्न नहीं। तात्पर्य यह है कि जैन लोग 
व्यक्तियों में शअ्रनुस्युत नित्य सामान्य को स्वीकार नहीं करते । जैन दार्शनिकों 
के अनुसार प्रत्येक पदार्थ में सामान्य और विशेष दोनों धर्स पाये जाते है, श्रतः 
प्रत्येक पदार्थ अनुगत प्रत्यय और व्यावृत्त-प्रत्यय का विषय है। विभिन्न व्यक्तियों 
में एकाकार प्रतीति साहश्यास्तित्व के श्राधार प्र ही होता है। यह साहश्या- 
स्तित्व ही उनके यहां साहश्यसामान्य या तिर्यक-सामान्य कहलाता है। साहश्या- 
स्तित्व वर्ग के व्यक्तियों से भिन्न नहीं। जैन दार्शनिकों का मत वेशेषिक तथा 
बौद्ध दोनों से मिन्‍त है। यह केवल नाम नहीं, तथा वित्य भी नही वरन्‌ पदार्थ 
का एक धर्म है जो प्रत्यायात्मक ; (0०70९०:प७ ) है । 


( १५१ ) 


वशेषिक दर्शन 


बेशेषिक मत की समालोचना+- 

वेशेषिक का सामान्य सम्बन्धी सिद्धान्त वस्तुवादी ( ९९०७८ 
कहलाता है । सामान्य नित्य विभिन्‍न व्यक्तियों में श्रनुस्यृत भावभूत पदार्थ हैं-.. 
नित्यत्वेसत्यनेकसमवेतत्वम्‌ । ये सामान्य व्यक्ति की उपलब्धि में कारण है। 
गोत्व सामान्य के बिता गो व्यक्ति का ज्ञान नहीं हो सकता। श्रतीन्द्रिय 
विषयों में रहनेवाला सामान्य श्रतीन्रिय है--श्रतीर्द्रियवृत्तीनियतीन्द्रियाणि । 
प्रत्यक्ष योग्य विषयों में श्रनुस्युत सामान्य-प्रत्यक्षवृत्तीनि---का ज्ञान हमें इन्द्रियों 
द्वारा ( श्रधिष्ठान-ज्ञान से ) होता है। घटत्व, वृक्षत्व, मनुष्यत्व श्रादि सभी 
सामान्य हैं जो घट, वृक्ष, मनुष्य श्रादि में विद्यमान हैं। जब हमें घट श्रादि 
की उपलब्धि होती है तो घटत्व सामान्य की भी उसी के साथ उपलब्धि होती. 
है। इस घटत्व सामान्य की उपलब्धि संयुक्त समवाय सनब्निकर्ष से होती है। 
घटत्व भर घट में समवाय सम्बन्ध है तथा घट और चक्षु का संयोग सम्बन्ध 
है। इसी प्रकार गुण, कर्म श्रादि के सामानन्‍्यों की उपलब्धि संयुक्तसमवेत 
समवाय से होती है। जब हमें चन्दत के सौरभ का ज्ञान होता है तो साथ- 
साथ सौरभत्व सामान्य का भो भान होता है। 

संक्षेप में न्‍्याय वैशेषिक के अनुसार गोत्व जाति के कारण ही गो व्यक्ति 
की उपलब्धि होती है। परन्तु घट-पट श्रादि में घटत्व-पटत्व श्रादि जातियाँ 
कहाँ से आईं ? क्या उसी समय उत्पन्त हुई ? क्या श्रन्यत्र कहीं से आईं ? 
क्या पहले से ही विद्यमान थीं? यदि कहा जाय कि उत्पन्त हुई तो यह कहना 
सर्वथा गलत है। जाति को जातिवादियों ( नैयायिकों ) ने नित्य माना है। 
नित्य की उत्पत्ति होना सर्वथा अ्रसंभव है। उत्पत्तिपक्षु में एक यह भी प्रश्त 
हो सकता है कि जाति यदि उत्पन्न होती है तो क्या घट-पट आदि व्यक्तियों 
के उत्पन्त होने के साथ-साथ ही उत्पन्न होती है, श्रथवा व्यक्ति के उत्पन्न 
होने के पश्चात्‌ जाति उत्पन्न होती है? जाति को नैयायिकों ने नित्य माना 
है। इसलिये नित्यपत्ष में उत्पत्ति पत्नीय प्रश्व ही सर्वथा निराधार हो जाता है। 
यदि यह कहा जाय कि इस उत्पन्त होने वाले घट में घटत्वजाति किसी दूसरे 
घट से भ्रायी है तो भी असंगति है। जाति के विषय में आने-जाने का प्रश्न 
ही सर्वथा असंगत है, क्योंकि क्रियामात्र का श्राधार द्रव्य ही होता है। यदि 
यह कहा जाय कि घट में घटत्व जाति घट उत्पन्न होने के पुर्वकाल से ही है 
तो यह भी उचित नहीं प्रतीत होता। घट-पट श्रादि व्यक्ति ही जब तक 
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उत्पन्न नहीं हुए हैं तब तक घटत्व-पटत्व' आ्रादि जातियाँ किसमें रहेंगी ? उन 
जातियों का आधार क्‍या है? इसलिये घट-पट आदि व्यक्तियों की उत्पत्ति के 
पूर्व॑ में घटत्व-पठत्व आदि जातियों की विद्यमातता उनमें असंभवदोषग्रस्त है। 


नयाति न व तत्रासीत नवोत्पन्नं न चांशवत । 
जहाति पूर्व नाधारम्‌ श्रहों व्यसनसन्तति: ॥। उपस्कार-- 


दूसरी बात यह भी है कि घट-पठ आदि व्यक्ति श्रनित्य होने से जब नष्ट 
हो गये तब घटत्व-पटत्व जातियाँ कहाँ चली गईं ? जाति में गमनाग्रमत श्रार्दि 
क्रियायें सर्वथा श्रसंभव हैं । 


सामान्य के विषय में पाश्चात्य दृष्टिकीण--पाश्चात्य' दर्शन में 
हमें सामान्य या जाति सम्बन्धी तीन प्रकार के सिद्धान्त उपलब्ध होते हेँ--- 
प्लेटो का मत, ओकम का मत तथा श्ररस्त्‌ का मत। प्लेटो का मत--प्लेटो 
सामान्य की सत्ता वास्तविक मानते हेँं। श्रतः उनका मत वस्तुवादी 
( 7२6»॥»॥7 ) कहलाता है। प्लेटो के श्रनुसार सामान्य विज्ञान ( (४06४ ) 
है जिसकी सत्ता स्वतंत्र है। विज्ञान वस्तुओ्रों का सार-स्वरूप हैं। उदाहरणार्थ- 
सौन्दर्य विज्ञान सामान्य है जो सुन्दर वस्तुओं से भिन्‍न है। गुलाब का फल, 
चाँदनी रात, प्राकृतिक हश्य, रमणी का मुख इत्यादि सभी सुन्दर वस्तुए हैं । 
ये सभी सीन्‍न्दर्य विज्ञान की अ्रभिव्यक्ति हैं श्र्थात्‌ सभी सुन्दर वस्तुओं में 
सौन्दर्य विज्ञान है। यह सौन्दर्य विज्ञाव सामान्य, जाति या वर्गगत सिद्धान्त 
( (.]०55 (,07०89६ ) है। सामान्य या विज्ञान अ्रतीरिद्रिय लोक में रहते 
हैं । सामान्य का ज्ञान हमें इन्द्रियों द्वारा नहीं हो सकता । 

प्लेटो के श्रतुसार सामान्य वर्गगत धारणा है। परन्तु यह व्यक्तिगत 
मानसिक धारणा नहीं। इसकी सत्ता वास्तविक है, काल्पनिक नहीं । ये 
सामान्य किसी वर्ग के विभिन्‍न व्यक्तियों में पाये जाने वाले सामान्य तथा सार 
गुण हैं। उपर्युक्त सभी सुन्दर वस्तुओं में सौन्दर्य सामान्य तथा सार गुण है। 
इस सौन्दर्य विज्ञान का निर्माण विभिन्न सुन्दर वस्तुओं के साम्य-ग्रहण एवी 
वषभ्य-त्याग से होता है ।* प्लेटो के अनुसार ये सामान्‍य द्रव्य (577050977८6) 
हैं क्योंकि इनकी सत्ता स्वतस्त्र निरपेक्षु है। ये सामान्य व्यक्ति नहीं जाती हैं | 
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( १४३ ) 


वैशेषिक दर्शन 


अश्व व्यक्तिविशेष है परन्तु अश्वत्व सभो श्रश्वों में सामान्य जाति है। ये 
सामान्य वस्तु नहीं, विचार हैं। श्रश्वत्व तामक कोई भी वस्तु नहीं। परन्तु 
विचार कहने से प्लेटो का तात्पर्य किसी व्यक्ति विशेष या ईश्वर का भी विचार 
नहीं । विचार का जगत व्यक्ति संसार से भिन्‍न है। विचार ( विज्ञान ) 
अतीन्द्रिय लोक में निवास करते हैं। सामान्य सामझस्य का सिद्धान्त है। 
सामझस्थ विभिन्न व्यक्तियों में साम्य है। मनुष्यत्व अनेक मनुष्यों में साम्य 
“धर्म है। सामाभ्य नित्य श्रपरिणामी हैँ। व्यक्ति मरता है, जीता है, उपचय 
श्रपचय को प्राप्त होता है, परव्तु सामान्य ( मनुष्यत्व ) वृद्धि, हास से परे 
नित्य हैँ। वृद्धि और हास, जन्म और मरण तो व्यक्ति का होता है, जाति 
का नहीं। ये सामान्य सार-स्वरूप ( €5527708 ) हैं। मनुष्यत्व मनुष्य मात्र 
'का सार है। यह सार ही मनुष्य की परिभाषा है। 

स|मान्य शोर विशेष जाति और व्यक्ति में प्लेटों के अनुसार मूलतः द्वैत 
है। जाति नित्य, शाश्वत, अपरिणामी है। व्यक्ति श्रनित्य, परिवर्तनशील, 
असत्‌ है। इस प्रकार प्लेटो सामान्य जगत्‌ को नित्य जगत्‌ स्वीकार करते हैं । 
थह नित्य जगत श्रतीन्द्रिय है श्रर्थात्‌ सामान्य का संसार मानव ज्ञान के परे 
है । वस्तु विशेष की व्याख्या सामान्य के श्रधीन है। व्यक्ति की पत्ता जाति- 
निर्भर है भ्र्थात्‌ जाति की सत्ता ही व्यक्ति के माध्यम से श्रभिव्यक्त होती है। 
वस्तु विज्ञान की प्रतिलिपि, मात्र है। विज्ञान से साम्य तथा वंषम्य ही वस्तु के 
सद्‌ असद्‌ स्वरूप का परिचायक है। सामान्यतः इन्द्रिय जगत्‌ ( वस्तु जगत ) 
अतीन्द्रिय जगत्‌ ( विज्ञान जगत्‌ ) की प्रतिलिपि, प्रतिच्छाया मात्र है। सौन्दर्य 
' विज्ञान, सत्‌ है, सुन्दर वस्तु उसकी प्रतिलिपि है। संक्षेप में प्लेटो के भ्रनुसार 
सामान्य ( विज्ञान ) विश्वव्यापी एवं विश्वातीत दोनों है। विश्वव्यापी है क्योंकि 
इन्द्रिय जगत्‌ में स्थित है । विश्वातीत है क्‍योंकि सामान्य का संसार भ्रतीन्द्रिय 
है, जो इन्द्रिय जगत्‌ भरे सर्वथा भिन्‍न है। मनुष्यत्व सामान्य है जो नित्य, निर- 
पेक्ष, कालातीत अ्रपरिणामी है। जन्म श्र मरण, उपचय और श्रपच॒य तो 
विशेष ( मनुष्य ) का होता है* | 

विलियम श्रोकम ( छ)8॥77 00८८७77 ) का मत-अओ्रोकम का सिद्धान्त 
'प्लेटो के बिल्कुल विपरीत है। प्लेटो के भ्रनुसार सामान्य सत्‌ तथा निरपेक्ष है । 
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( १५४ ) 


सामा न्‍य विचार 


विशेष श्रसंत्‌ तथा सामान्‍्य-सापेक्ष है। विशेष की उपलब्बि सामान्य के माध्यम से 
- होती हैं । मनुष्यत्व ( सामान्‍य ) मनुष्य ( विशेष ) की उपलब्धि में कारण 
है । इसके विपरीत श्रोकम के अनुसार विशेष ही सत्‌ है। हमारा ज्ञान वस्तु- 
'विशेष से ही प्रारम्भ होता है। सामान्य तो केवल एक वोद्धिक धारणाया 
कल्पना मात्र है। हमें इन्द्रियों के द्वारा सर्वदा वस्तु विशेष की ही उपलब्धि 
होती है । हम किसी वर्ग के विभिन्‍न वस्तुओं का अवलोकन करते हैं तथा वर्ग 
के सभी सदस्यों से उनके सामान्य एवं सार गुणों को पृथक्‌ करते हैं ॥ इन 
'साम्य गुणों के श्राधार पर ही सामान्य का तिर्माण करते हैं। अ्रतः ये सामस्ल्य 
केवल कल्पना प्रसृत है। इनका अ्रस्तित्व बौद्धिक है, वास्तविक नहीं । बुद्धि से 
 मुथक्‌ इनका अ्रस्तित्व हमें उपलब्ध नहीं होता। बुद्धि में सामान्य घारणाश्रों 
- की शक्ति स्वाभाविक है। हम दो वस्तुओं में कुछ साम्य देखते हैं तथा सहज 
रूप से हम साम्य को वस्तु से पृथक कर लेते हैं। पुत्र: इस साम्य को कोई 
परम्परागत नाम दे देते हैँ। श्रतः सामान्य केवल काल्पनिक नाम-मात्र है। 
' श्रोकम के सामान्य सम्बन्धी सिद्धान्त को संज्ञात्मक ( 700779/570 ) मत 
कह सकते हैं। सामान्य के ,विघटन के लिये श्रोकम की कर्त्तरिका ( (0८८७77/9 
९०207 ) विख्यात है। ओकम के शअ्रनुसार सामान्य केवल संज्ञा मात्र है। 
इनके श्रनुसार व्यक्ति सत्‌ है जाति काल्पनिक है तथा जाति की उपलब्धि व्यक्ति 
सापेक्ष है ।* 


अरस्तू का मत--प्लेटो के वस्तुवाद एवं ओकम के संज्ञावाद दोनों के 
बीच श्ररस्तू का मध्यममार्गी वत्तुवाद ( 37500697 7२७०७।७० ) 
है.। अपने भ्राकार तथा वस्तु के विश्लेषण में श्ररस्त्‌ इस मत का प्रतिपादन 
करते हैं। यद्यपि श्ररस्तू का दर्शन प्लेटो के ही पश्चात्‌ है तथा श्रोकम से पूर्व 
है परन्तु सामान्य सस्बन्धी भ्ररस्त्‌ का :मत प्लेटो तथा श्रोकम का समन्वय है। 
अतः उनका मत विद्विष्ठ है जो न पूर्णतः वस्तुवादी है भर न पूर्णतः संज्ञावादी 
ही । यदि ये दोनों वाद सामान्य सम्बन्धी दो अन्त हैं तो अभरस्त्‌ का विचार 
माध्यमिक कहा जा सकता है। अरस्तू प्लेटो के बस्तुवादी सानान्य में 'निम्न- 
लिखित दोष देते हैं ।* 
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( १५५ ) 


बेशेषिक दर्शन 


( क ) प्लेटो के सामान्य से विशेष ( वस्तु ) की व्याख्या नहीं हो पाती । श्वेत-- 
सामान्य से श्वेत-वस्तु की उत्पत्ति कसे होती है, इसका समुचित उत्तर 
प्लेटो के दर्शन में नहीं प्राप्त होता । 

( ख ) सामान्य तथा विशेष का सम्बन्ध प्लेटो के दर्शन में स्पष्ठत: प्रतिपादित 
नहीं है । प्लेटो के श्रनुसार विशेष सामान्य की प्रतिलिपि मात्र है । परल्तु 
यह उक्ति मात्र है, इससे वस्तु निर्देश नहीं होता । 

( ग ) किसी वस्तु विशेष की उत्पत्ति के लिये गति की आ्रावश्यकता है। प्लेटो 
के सामान्य स्थावर सामान्य हैं, उनसे जंगम वस्तु की उत्पत्ति कैसे ?' 
सौत्दर्य-विश्ञान सुन्दर वस्तुश्रों का कारण माना गया है। परल्तु इस 
कारण से कार्य की उत्पत्ति होती कसे है? सौन्दर्य विज्ञान तो अ्रचल 
गति शुन्‍्य है। 

(घ ) प्लेटो हश्य जगत की व्याख्या के लिये अ्रहश्य जग्त्‌ की कल्पना करते 
हैं । परन्तु इससे केवल व्याख्या की भार दुगुनी हो जाती है। 
हश्य की व्याख्या हो नहीं पाती और भ्रहश्य तो भ्रव्याख्येय है ही । इन्द्रिय 
जगत की व्याख्या अतीरिद्रिय सिद्धान्त से सम्भव नहीं। वास्तव में अ्रश्व 
( वस्तु ) तथा अश्वल्ल ( सामान्‍य ) में व्यक्ति और जाति, व्यावृत्ति भर 
अनुवृत्ति में विभेदक गुण की उपलब्धि हीं होती । 

( 8 ) प्लेटो का सामान्य विशेषों का सार स्वरूप है, परन्तु प्लेटी सार को 

वस्तु से पृथक कर देते है। यह भयद्भूर भूछ है। जाति और व्यकित 
पृथक नहीं किये जा सकते । अश्वत्व अश्व से भिन्‍न वस्तु नहीं । 
श्ररस्तू के सामान्य सम्बन्धी सिद्धान्त का श्राधार स्तम्भ यही है। 
अ्ररस्तू सामान्य की सत्ता तो मानते हैं परच्तु निरपेक्ष नहीं, सापेक्ष रूप से । 
सामान्य की उपलब्धि हमें विशेषों में ही होती है। जाति की सत्ता है, परन्तु 
व्यक्ति से भिन्‍्त लहीं । मनृष्यत्व मनुष्य में ही रहता है। प्लेटो ने सामान्य को 
विशेष का कारण मानता, श्रोकम ने विशेष को सामान्य का कारण माना। 
श्ररस्तू के अनुसार दोनों सापेक्ष हैं। संक्षेप में सामान्य ( जाति ) का तिर्माण 
किसी वर्ग के सभी व्यक्तियों के सार गुणों पर ही होता है, परन्तु ये सार गुण : 

( सामान्य ) व्यक्ति में ही रहते है अर्थात्‌ सामान्य की सत्ता विशेष में अच्तर्भृत 

है। जाति व्यक्ति निष्ठ है। यही श्ररस्त्‌ का वस्तुवाद है । 


( १५६ ) 


सप्तम अध्याय 


विशेष पदार्थ विचार 

पदार्थों के विभाजन के अनुसार विशेष पाँचवाँ पदार्थ माना गया है। यह 
“विशेष पदार्थ वैशेषिक संप्रदाय की एक देन है। इस संप्रदाय से अतिरिक्त संप्रदाय॑- 
बालों ने विशेष का सर्वथा श्रनद्भीकार कर दिया है। 

विशेष का लक्षण है--“नि:सामान्यत्वे क्षति सामान्यभिन्‍्तत्वे सति समवेतत्वें 
विशेषत्वम्‌” मु, वि, 

श्र्थात्‌ सामान्य (जातिवाला ) न हो, सामान्य स्वरूप भी न हो श्रौर 
समवेत अवश्य हो उसे विशेष कहते हैं । इसी का समर्थन ताकिकरक्षा में भी 
किया गया है-- 

“जातिरहितत्वे सति नित्यद्रव्यमात्रवृत्तिः” | “तथाचोक्तम्‌-प्रजातिरेकबृ त्तिश्व 
विशेष इति शिष्यते” ता, र., 


श्र्थात्‌ जो जाति से रहित हो और परमाणु एवं श्राकाश आदि नित्यद्रव्य- 
मात्र में समवायसम्बन्ध से रहने वाला हो उसे विशेष कहते है। परमाणु एवं 
आकाश्प्रभृति द्वव्यों में विशेष रहता है। इसीलिए विशेष को स्थान २ पर “अल्त्या 
शब्द से कहा है--- 

“अन्त्यों नित्यद्रव्यवृत्ति विशेष:” भा. प., 

“अ्रन्ते श्रवसाने वर्तत इत्यन्त्य:” सि.मु. 

श्र्थात्‌ सबके भ्रन्‍्त में रहने वाले परमाणु आदि निरवयव:द्वव्यों में रहनेवाले 
यदार्थ को विशेष कहते हैं । 

“प्रंतेष, भवा अंत्या:, स्वाश्रयविशेषक॒त्वाद्‌ विशेषा:” प्रशस्त० 

श्र्थात्‌ जो उत्पत्ति भर विनाश के श्रन्त स्वरूप प्रमाणुओं में रहते वाला 
हो श्रौर श्राकाश आदि नित्यद्रव्यों में रहता हो उसे विशेष कहते हैं। प्रत्येक 
परमाणु में एक विशेष रहता है। श्रनन्त परमाणाओं में अनंतविशेष॑ रहते हैं । 
असंख्यपरमाणुस्वरूप मन में भ्रसंख्य हो विशेष रहते हैं। कहने का तात्पर्य यह 


( १४७ ) 


वेशेषिकदर्शन 


कि एक परमाणु में अ्रथवा एक मन में या एक आकाशरूप नित्यद्रव्य में एक-एक 
विशेष पदार्थ को ही मानना उचित है। विशेष के श्राश्रय-भूत द्रव्य ( परमारा- 
आ्रादि ) में एक ही विशेष के स्वीकार कर लेने से उसी विशेष के श्राधार पर 
दूसरे सभी पदार्थों की भेदबुद्धि उत्पत्त हो जायेगी-- 
“ग्रयं परमाणु: परमाणवस्तरादिभिन्‍नः विशेषात्‌” सि.मु. 

, इस भ्रनुमाव से एक परमाणु का दूसरे परमाणु से भेद सिद्ध हो जायेगा, 
क्योंकि दोनों परमाणाझरों में विशेष श्रलग-प्लग हैं । इसलिये विशेषरूप हेतु के 
द्वारा भेद सिद्ध होता निविवाद है । फिर किसलिये एक परमाणु आदि नित्यद्रव्य, 
में नाना विशेषों का अ्रस्तित्व स्वीकार किया जाय ? इसके अतरिक्त एक बात यह 
भी है कि साधारण पुरुषों को समस्त गो व्यक्तियों में समान श्राकृति और स्वरूप: 
के कारण गौवों से भिन्‍न थोड़े भ्रादि सम्पुर्ण पदार्थों में भेदब॒द्धि होती है। उसी 
गौ में शुक्लहप के कारण भी भेदबुद्धि उत्तन्‍्त होती है। कभी शीघ्र चलनात्मक 
क्रिया के श्राधार पर भी उसी गौ में भेवबुद्धि उत्पन्न होती है। यह बृह॒त्‌ ककुद्‌ . 
वाली गौ है, ऐसा भी लोकव्यवहार देखने में आता हैं । श्रत: कभी-कभी ककुद्रूप 
अ्रवयव के कारण भी भेदप्रतीति हुआ करती है । यह महाघंट वाला हाथोरूप 
पशु है--इस प्रतीति के आधार पर ही घंटे के संयोग के कारण भेदावगाहिनी' 
बुद्धि हुआ करती है। इसी प्रकार हम लोगों की अपेक्षा विशेष शक्ति 
सखनेवाले प्रत्यक्षदर्शी योगी एवं सम्त महात्माश्रों को श्रत्यन्त दिव्यदृष्टि स्वरूप. 
वोशिष्ठय के कारण तुल्य भ्राकृृति एवं तुल्य ही गुण और क्रियावाले परमाणु प्रभृतिः- 
द्रव्यों में परस्पर में भेद ब॒द्धि उत्पन्न होती है। योगी लोगों की उन भेद 
बुद्धियों का कारण कोई और नहीं उपलब्ध होता है, वयोंकि परमाणु प्रभृति 
द्रव्य समान आकृति तथा समान ही गुण-क्रिया वाले हैं। श्रत: विना विशेष 
के वहाँ भेदोपलब्धि होना सर्वथा श्रसंभव है। इसलिये उनमें भेद बुद्धि की: 
उत्पत्ति के कारणीभूत विशेष ही हैं। इसी प्रकार घट-पट आदि में जैसे “सोडय॑ 
घट:” “सोध्य पट” इस प्रकार की प्रत्यभिज्ञा होती है श्रौर उस समय उसी 
प्रत्यभिज्ञा से वे ज्ञात होते हैं, उसी प्रकार भिन्न-भिन्न देशों और कालों में: 
रहनेवाले परमाणुओ्रों में भी “ये वे ही परमाणु है” इस प्रकार की प्रत्यभिज्ञा 
योगियों को जिन कारणों से होती है वे ही कारण विशेष हैं । इसलिये यही 
कारण है कि परमाणाुझों में भी भेद बुद्धि विशेष के सम्बन्ध से ही होती है#- 
इसीलिये विशेष को भेदक माना गया-- 


( १५८ )' 


विशेष पदार्थ विज्ञार 


“बटादीनां हचशुकपर्यन्तानां तत्तदवयवभेदात्‌ परस्परं भेद: सिद्धचति। 
परमाशानां परस्पर भेदको विशेष एवं। स तु स्वत एवं व्यावृत्त: तैन ततन्न. 
विशेषास्तरापेज्ञा नास्ति इति भाव:” नया, सि. मु. 

प्र्थाव्‌ घट-पट आदि इचणुकपर्यन्त पदार्थों का तो अपने-अपने श्रवयवों 
का भेद प्रयुक्त भेद हो ही जायेगा फिर परमाणुओं का भेदक कोन बनेगा ? 
इसका उत्तर दिया गया कि इन परमाणुओं का पारस्परिक भेद करने वाला 
ही विशेष पदार्थ माना गया है। 

विशेष की श्रावश्यकता---कुछ लोग यहाँ यह शंका उपस्थित करते हैं कि. 
जब परमाणुवृत्ति विशेष पदार्थ को परमाणुओं का भेदक माना जा रहा है तो 
परमाणुओं को ही परस्पर में स्वतः भिन्‍न क्‍यों न मानव लिया जाय ? पुतः 
क्या श्रावश्यकता है परमाणो[ प्रभृति नित्यद्रव्य वृत्ति विशेष को भेदक के रूप 
में स्वीकार करने को ? ऐसी परिस्थिति में तो विशेष को एक स्वतन्न्न पदार्थ: 
श्रथवा श्रतिरिक्त पदार्थ मानने का कोई श्रर्थ ही नहीं रह जाता है ? परमाशुझं: 
का अ्रद्धीकार तो किसी न किसी रुप में सबको ही करना पड़ता" है। जगत्‌ 
की उत्पत्ति ही इन परमाणुओं से है, तो इन्हीं को स्वरुक्षण श्रर्थात्‌ स्वयंभिन्‍्त' 
मान लेना उचित प्रतीत होता है । 

इसका समाधान यहो किया गया कि. किसी भो घट-पट श्रादि धर्मी को 
हम स्वलक्षण अथत्‌ स्वयंभिर्न नहीं पाते हैं। “घट: पटाद्‌ भिन्‍न; घटत्वजाति-- 
मत्वात्‌” इस श्रनुमान प्रयोग के आधार पर हम घट में रहनेवाली घटत्वजाति 
के द्वारा ही घट को पट आ्रादि धर्मियों से भिन्‍न समझ सकते हैं। इसी प्रकार 
परमाणु भी धर्मी है इसलिये वह स्वयं अपना भेदक न होकर श्रपने में रहने 
वाले धर्म को ही श्रपता भेदक बना सकता है। अतः वही परमाशुभ्रों का 
परस्पर में भेदक विशेष पदार्थ माना गया है--- 

“विनाश रम्भरहितेषु नित्येषु भ्रण्वाकाशकालदिगात्ममन:सु प्रतिद्रव्यमेकेक्शो: 
वर्तमाना अत्यन्तव्यावृत्तबुद्धि हेतव:” प्रशस्तपाद भाष्य 


श्र्थात्‌ सभी प्रकार के परमाणु-आकाश-काल-दिशा श्रात्मा तथा मन ये 
समस्त द्रव्य नित्य होने के नाते उत्पत्ति-विनाश से रहित हैं । इसलिये इन सबों- 
में विशेष नामक एक स्वतन्त्र पदार्थ का श्रद्धीकार सर्वथा श्रावश्यक है ॥$ 


4. ( परमाणुओं को परमाणुरूप में या पञ्मतन्मान्रा के रूप में ) 
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अत्यन्त व्यावृत्तिबुद्धि का कारणीभूृत और कोई दूसरा पदार्थ हैं ही नहीं। 
मुक्त भ्रात्माश्रों में सबंदा साम्य रहते हुए भी चैत्रशरीरावच्छिन्त श्रात्मा 
'सैबशरीरावच्छिस्त आत्म ।से सर्वथा भिन्न है, इस प्रकार की व्यावृत्त बृद्धि 
का कारण भी एकमान्न यही विशेष है। इस विशेष में इतनी विशेषता है 
कि यह स्वयं परमाणु-प्रभृूति नित्यद्रव्यों का व्यावत्तेंक होता हुआ श्रपना 
व्यावर्तक है। दूसरे परमाणु में रहने वाले विशेष से इस परमाणु में रहने वाले 
विशेष से इस परमाणु में रहने वाले विशेष की भेदसिद्धि के लिये विशेष में 
विशेषान्तर की आवश्यकता नहीं है। शअ्रन्यधा वहाँ भ्रतवस्था का प्रसज् भ्रा 
पड़ता है। इसीलिये विशेष को स्वतोव्यावृत्त माना गया है। 

वास्तव में यह न्याय वशेषिक दर्शन भेद सिद्धान्तमार्गानुयायी है। इसके 
अनुसार सभी पदार्थों के अन्दर भेद का भ्रद्धीकार सर्वथा श्रावश्यक हो जाता 


है। इन श्रपरिहश्यमान पदार्थोंका भेद भी किसी कारण विशेष को लेकर 
ही सम्पन्त हो सकता है, वही कारणविशेष “विशेष” पदार्थ है | 


( १६० ) 
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दो पदार्थों का सम्बन्ध नैयायिक तथा वशेषिकों के यहाँ कहीं संयोग माना 
गया है, कहीं तादात्म्य ( अभेद ) माना गया है, कहीं स्वरूप माना गया है। 
“बटबद्‌ भूतलग”' इत्यादि प्रत्यक्षस्थल में वहु संयोग चक्ष श्रादि प्रत्यक्ष प्रमाण 
गस्य होता है। “पर्वतों वन्हिमातु” इत्यादि अनुमितिस्थलू में उसी संयोग को 
परामर्शगम्य माना गया है। नीलोघट: इत्यादि शाब्दबोधस्थल में नील और 
घटात्मक पदार्थ द्वय के सम्बन्ध को ( तादात्म्य ) आकाइस्ञाभास्य माना गया 
है। “घटाभाववद्भूतलम्‌” में घठाभाव एवं भूतल इन दोतों पदाथों का सम्बन्ध 
स्वरूप माना गया है। इसी प्रकार पदार्थ और पदार्थतावच्छेदक का सम्बन्ध 
“समवाय” माना गया है। उदाहरणार्थ 'बःट” यहाँ पर घटरूप पदार्थ और 
घठत्वढूप पदार्थतावच्केदक इन दोनों का सम्बन्ध “समवाय” माता गया है। 
समवायसम्बन्ध स्वयं अप्रत्यक्षरूप होने के नाते अनुमानप्रमाणगम्य है--- 

“गुणक्रियादिविशिष्ट बुद्धि: विशेषण-विशेष्यसम्बन्ध विषयाविशिष्टबुद्धित्वात्‌ 
दण्डोपुरुष: इति विशिष्टवुद्धिवत्‌” सि० सु० पृ. ६६ 

श्र्थात्‌ 'रूपवानु घट:” “क्रियावानु घट: इत्यादि रूप से सम्पन्न होने वालों 
विशिष्टबुद्धि विशेषण ( जो रूप तथा कर्म हैं ) और विशेष्य ( जो घट है ) इन 
दोनों के सम्बन्ध को बतलाती है । इस विधिष्टबुद्धि में वतलाया जाने वाला वह 
सम्बन्ध समवाय है । गुण-क्रियादि-विशिष्ट वुद्धिस्थल में गण और द्रव्य का, क्रिया 
ओर द्रव्य का संयोग भ्रादि समस्त सम्बन्ध बाधित हैं। श्रत: पारिशेष्यात्‌ समवाय 
सम्बन्ध ही रह जाता है। यही समवाय सम्बन्ध ग्रुण क्रियादि विशिष्ट बुद्धि का 
नियामक माना गया है। बिना इस समवायसम्बन्ध के गुण-क्रिया श्रादि से ।वेशिष्ट 
द्रव्य की ब॒द्धि हो नहीं सकती । जाति और व्यक्ति, अवयव और श्रवयवी, 
नित्य द्रव्य और विशेष इनकी विश्विष्टब्ुद्धि का नियामक इसी समवाय-सम्बन्ध 
को माना गया है । कहा भी है श्री विश्वताथपञ्चानव ने 


घटादीनां कपालादौ द्र॒व्येष्‌ गुणकर्मणो: । 
तेषु जातेश्व सम्बन्ध: समवाय: प्रकीत्तित: ॥ भा० १०.११, 


११ ( १६१ ) 


वैशेषिक दर्शन 


अगवयव-अ्रवयविनों जातिव्यकत्यों गुण गुणिनों:, क्रियाक्रियवतोतनित्यद्रव्य- 
विशेषयोश्र यः सम्बन्ध: स समवाय:” सि० मु० ६५ 

ग्र्थात्‌ श्रवयव-अवयवी, जाति और व्यक्ति, गुण और गुणी, क्रिया एवं 
क्रियावात, नित्यद्रव्य और विशेष, इनके श्राधार पर होनेवाली विशिष्टवुद्धि का 
नियामक समवाय सम्बन्ध माना गया है जो सम्बन्ध नित्य है--“नित्यसम्धन्धत्व॑ 
प्रमवायत्वम्‌ सि० मु० ६६. 

इसकी नित्यता का प्रमाण यही है कि यह समवाय-सम्बन्ध दो श्रयुतसिद्ध 
पदार्थों का होता है । युतसिद्ध दो पदार्थों के होने वाले संयोग श्रादि सम्बन्धों को 
अ्रनित्य माना जाता है--- 


तत्रायुतसिद्धयो: सम्बन्ध: समवाय:, श्रन्‍्ययोस्तु संयोग एवं त० भा० २३८ 
संयोग शअनित्य है, क्योंकि संयोग का विभाग से नाश हो जाता है। 'संघोग- 
नाशकों गुणों३ विभाग: श्रर्थात्‌ विभाग उस गुण को कहते हैं जो संयोग का 
नाशक है | इससे संयोग की अनित्यता ध्रूव है। 

मह्॒षिप्रशस्तपाद ने अपने भाष्य में 'समवाय की परिभाषा इस प्रकार 
की है--- 

अयुतसिद्धानामाधार्याधारभतानां यः सम्बन्ध: इह प्रत्ययहेतु:स समवाय:! 

अर्थात्‌ आश्रय और आश्रयी (आज्चित ) भाव सम्पन्‍्न दो अ्रयुतसिद्ध पदार्थों 
का सम्बन्ध 'समवाय माना गया है, और वह समवाय 'इह' इस प्रतीति का 
कारण होता है। “इह' इस प्रताति का अ्भिप्राय यह है कि--- 

'इह तन्तुषु पठ' 'इह बीरशोेषु कट: “इह द्रव्ये गुणकर्मणी” “इह द्रव्य-गुण- 
कर्मसु सत्ता! “इह द्रव्ये द्रव्यत्वभ्‌” 'इृह गुणे गुणत्वम्‌” इह कर्मणि कर्मत्वम्‌ “इह 
'नत्यद्रव्येडन्त्या विशेषा:! इति प्रत्ययदर्शनादस्त्येषां सम्बन्ध इति ज्ञायते'प्र »भा ० ७७५ 

अर्था इन तन्‍्तुओं में पट रहता है, इन तृरा विशेषों के अन्दर चटाई है, 
इस द्वव्य में गुणा श्र कर्म रहते हैं, श्रौर उन द्रव्य-गुण-कर्म में सत्ताजाति रहती 
है, एवं द्रव्य में द्रव्यत्व, गुण में गुणात्व॑, कर्म में कर्मत्व, तथा नित्य द्रव्य में 
विशेष रहते हैं, इस प्रकार की प्रतीतियों के देखने से स्पष्ट सिद्ध हूँ कि इन 
प्राश्नय और आश्रयीभूत दो पदार्थों का कोई सम्बन्ध ( समवाय ) अ्रवश्य है । 
ये पूर्व कथित प्रतीतियां संयोग सम्बन्ध के श्राधार पर उपपस्न क्या कर दी जा 
सकती हूँ ?: यह-सर्वथा अ्रसम्भंव है, कारण कि उन : प्रेतीतियों में विशेषण एवं 


(६७१६२ )' 


विशेष्य रूप से भासमानव होने वाले प्रतियोगी तथा श्रतुयोगी श्रयुत सिद्ध दो 
पदार्थों में ही होता है | श्रयुतसिद्ध दो पदार्थों का संयोग ही मान लिया जाय ? 
यह॒ कहना भी उचित नहीं हैं, क्‍योंकि संयोग कर्म से तो उत्पन्न होता हैं और 
विभाग से नाश्य होता है। कहीं संयोग से भी संयोग उत्पस्न होता हैँ । परल्तु 
समवाय में ऐसा नहीं देखने में श्राता कि वह कर्म से भ्रथवा संयोग से उत्पन्न 
होता हो और विभाग से उसका नाश होता हो, क्योंकि समवाय नित्य माना गया 
है । उसके विषय में उत्पत्ति और विनाश का कोई प्रश्न ही नहीं रह जाता है । 


समवाय का श्रयुत सिद्धत्व-- 
केशवमिश्र ने भी समवाय को अयुवसिद्ध माना हँ--- 
तत्रायुतसिद्धयो: समवायः सम्बन्ध:, अभ्ययोस्तु संयोग एवं त० भा० २३८ 

अर्थात्‌ अयुतसिद्ध दो पदार्थों का समवाय सम्बन्ध होता हैँ तथा इनसे अतिरिक्तों 
का संयोग ही होता है । अब यहां प्रश्न होता है कि वे दो अध्ुतसिद्ध पदार्थ कौत हैं 
जिनका समवाय-सस्वस्ध माता गया है ? इसका उत्तर है कि जिन दो पदार्थों में एक 
पदार्थ अपने विनाश की श्रनुपस्थिति अवस्था में दूसरे के आश्चित होकर रहता है, 
वे दोनों श्राश्रयाशत्रयी भूत पदार्थ अयुतसिद्ध माने गये हैं । “अश्ुतसिद्ध ” शब्द अर 
युत' 'सिद्ध' इन तोन शब्दां के आधार पर संपन्‍न होता है। 'युत” शब्द का शअ्र्थ है 
श्रमिश्नग श्र्थात्‌ श्रसम्बन्ध । यु! मिश्रगामिश्रणयों: चातु से 'क्ताप्रत्यय होकर “युत” 
शब्द वना है। जिसका अर्थ होता है सम्बन्ध के पूर्व में प्रमिश्षित अर्थात्‌ भ्रसम्बनद्ध 
होकर रहनेवाले श्रत: जो दो पदार्थ विना मिले हुए भी किसी दक्षाविशेष में रह 
सकें वे दोनों पदार्थ 'युतसिद्ध” कहे जाते है। 'घट श्रौर भूतल” 'दशड और पुरुष! 
“पर्वत और वन्हि, 'महानस और अ्रग्नि! युतसिद्ध है। ये पदार्थ प्रथमतः परस्पर 
में असम्बध होते हुए भो पश्चात्‌ संयोगसम्बन्ध द्वारा सममद्ध हो जाते हैं । संयोग- 
विनाश के पश्चात्‌ उनका मिलन समाप्त हो जाता है। युत' दाब्द के पहले लगा 
हुआ “अर” उसके भिन्नल्ल का बोध करता है। श्रतः 'नयुतसिद्ध! इति “प्रयुतसिद्ध:” 
इस नज्समास के झ्राधार पर युतसिद्ध पदार्थों से भिन्‍त जो पदार्थ हुए वे “अयुत- 
सिद्ध” पदार्थ है। अर्थात्‌ जिन दो पदार्थों का मिश्रण सबंदा वना रहे। इन 
अयुतसिद्ध” दो पदार्थों का ऐसा कोई भी क्षुण नहीं होता जिस क्षण में ये आपस 
में सम्बद्ध न पाये जाय । इसलिए अयुतसिद्ध का यही श्रर्य है कि जिन दां पदार्थों 
में एक पदार्थ विनाद् की श्रवस्या को प्राप्त न होकर दूसरे के आश्रित रहे वे ही 


( १६३ ), 


वैशेषिक दर्शन 


भ्रवयव-प्रवयविनों रजातिव्यक्त्यों गुण गुणिनो:, क्रियाक्रियवतोनित्यद्रव्य- 
विशेषयोश्र य: सम्बन्ध: स समवाय: सि० मु० ६५ 

ग्र्थात्‌ श्रवयव-अवयवी, जाति और व्यक्ति, गुण और गुणी, क्रिया एवं 
क्रियावान, नित्यद्रव्य और विशेष, इनके श्राधार पर होनेवाली विशिष्टवुद्धि का 
त्यामक समवाय सम्बन्ध माना गया है जो सम्बन्ध नित्य है--नित्यसम्बन्धत्व 
प्रमवायत्वम्‌ सि० म्ु० ६६. 

इसकी नित्यता का प्रमाण यही है कि यह समवाय-सम्बन्ध दो श्रयुतसिद्ध 
पदार्थों का होता है । युतसिद्ध दो पदार्थों के होने वाले संयोग आदि सम्बन्धों को 
अनित्य माना जाता है-- 


तत्रायुतसिद्धयो: सम्बन्ध: समवाय:, श्रन्ययोस्तु संयोग एवं त० भा० २३८ 

संयोग श्रनित्य है, क्‍योंकि संयोग का विमाग से नाश हो जाता है। 'संयोग- 
नाशको ग्रुणी३ विभाग: अर्थात्‌ विभाग उस ग्रुण को कहते हूँ जो संयोग का 
ताशक है । इससे संयोग की अनित्यता ध्रूव है। 

महर्षिप्रशस्तपाद ने श्रपने भाष्य में 'समवाय” की परिभाषा इस प्रकार 
की है--- 

अयुतसिद्धानामाधार्याधारभतानां यः सम्बन्ध: इह प्रत्यवहेतु: स समवाय:' 

अर्थात्‌ आश्रय और आश्रयी ( आाश्चित ) भाव सम्पत्त दो अ्रयुतसिद्ध पदार्थों 
का सम्बन्ध समवाय' माना गया है, और वह समवाय 'इह' इस प्रतीति का 
कारण होता है। 'इह' इस प्रताति का पअ्रभिप्राय यह हैं कि--- 

“इह तन्‍्तुषु पट! 'इह बीरशोषु कट” “इह द्रव्ये गुणकर्मणी” “इह द्वव्य-गुरा- 
कर्मसू सत्ता” “इह द्रब्ये द्रव्यत्वम्‌” 'इह गुरों गुणत्वम्‌” इह कर्मरिं कर्मत्वम्‌” 'इह 
नित्यद्रव्ये5नत्या विशेषा:! इति प्रत्ययदर्शनादस्त्येषां सम्बन्ध इति ज्ञायते'प्र »भा ० ७७४५ 

अर्था इन तस्तुश्रों में पट रहता है, इन तृण विशेषों के अन्दर चटाई है, 
इस द्रव्य में गुणा भ्ौर कर्म रहते हैं, और उन द्र॒व्य-गुण-कर्म में सत्ताजाति रहती 
है, एवं द्ृव्य में द्रव्यत्व, गुण में गुणत्वे, कर्म में कर्मत्व, तथा नित्य द्रव्य में 
विशेष रहते हैं, इस प्रकार की प्रतीतियों के देखने से स्पष्ट सिद्ध है कि इन 
आ्राश्नय और आश्रयीभूत दो पदार्थों का कोई सस्बन्ध ( समवाय ) श्रवश्य है । 
ये पूर्व कथित प्रतीतियां संयोग सम्बन्ध के श्राधार पर उपपन्‍न क्या कर दी जा 
सकती हैं ?यह-सर्वथा श्रसम्भंव है, कारण कि उन प्रतीतियों में विशेषण एवं 


(१६२ )' 


समवाय विचार 


विशेष्य रूप से भासमान होने वाले प्रतियोगी तथा शअनुयोगी अ्रयुत सिद्ध दो 
यदार्थों में ही होता है । श्रयुतसिद्ध दो पदार्थों का संयोग ही मात छिया जाय ? 
यह कहना भी उचित नहीं हैं, क्योंकि संयोग कर्म से तो उत्पन्न होता हैं शौर 
विभाग से नाश्य होता है। कहीं संयोग से भो संयोग उतल्पस्त होता है । परल्तु 
समवाय में ऐसा नहीं देखने में श्राता कि वह कर्म से श्रथवा संयोग से उत्पन्न 
होता हो और विभाग से उसका नाश होता हो, क्योंकि समवाय नित्य माना गया 
है । उसके विषय में उत्पत्ति और विनाश्व का कोई प्रश्न ही नहीं रह जाता हैं । 


समवाय का श्रयुत सिद्धत्व-- 
केशवमिश्र ने भी समवाय को अ्रयुतसिद्ध माना हँ--- 
तत्रायुतसिद्धयो: समवायः सम्बन्ध, अभ्ययोस्तु संयोग एवं त० भा० २३८ 

ग्र्थात्‌ अ्रयुतसिद्ध दो पदार्थों का समवाय सम्बन्ध होता है तथा इनसे अतिरिक्तों 
'का संयोग ही होता है । अब यहां प्रश्न होता है कि वे दा अधुत सिद्ध पदार्थ कौन हूँ 
जिनका समवाय-सम्बन्ध माना गया है ? इसका उत्तर है कि जिन दा पदार्थों में एक 
पदार्थ अपने विनाश की श्रनुपस्थिति अवस्था में दूसरे क श्राश्रित होकर रहता है, 
वे दोनों शआ्राश्रयाश्रयीभूत पदार्थ अयुतसिद्ध माने गये हैं। “अयुतसद्ध ” शब्द अर! 
युत' 'सिद्ध' इन तान शब्दां के श्राघार पर संपन्‍्त हाता है। 'युत” शब्द का श्र्थ है 
श्रमिश्षग श्र्थात्‌ असम्बन्ध । यु मिश्रग/मिश्रणयो: धातु से क्तप्रतय होकर युत' 
शब्द वना है। जिसका अर्थ हांता है सम्बन्ध के पूर्व में श्रमिश्रित अर्थात्‌ श्रस॒स्वरद्ध 
होकर रहनेवाले अ्रत: जो दो पदार्थ विना मिले हुए भी किसी दशाविशेष में रह 
सकें वे दोनों पदार्थ 'युतसिद्ध” कहे जाते है। 'घठ और भूतलू” 'दशुड और पुरुष 
पवत और वन्हि, भहातस और अग्नि! युतसिद्ध है। ये पदार्थ प्रथमत; परस्पर 
में अप्म्बध होते हुए भा पश्चात्‌ संयोगसम्बन्ध द्वारा समम्द्ध हो जाते हैं । संबोग- 
विनाश के पश्चात्‌ उनका मिलन समाप्त हो जाता हैं। 'यूत' छाब्द के पहले लगा 
हुआ “श्र” उप्तके भिन्नत्व का बोध करता है। भ्रत: 'तयुतसिद्ध' इति “प्रयुतसिद्ध 
इस नजसमास्त के आवार पर युतसिद्ध पदार्थों से मिन्‍त जो पदार्थ हुए वे “अयुतत- 
सिद्ध” पदार्थ हैं। अर्थात्‌ जिन दो पदार्थों का मिश्रण स्वंदा वना रहे । इस 
श्रयुतसिद्ध” दो पदार्थों का ऐसा कोई भी ज्षुण नहीं होता जिस क्षण में ये श्रापस 
में सम्बद्ध त पाये जाय । इसलिए अयुतसिद्ध का यही श्रर्य है कि जिन दां पदार्थों 
में एक पदार्थ बिनाश को श्रवस्था को प्राप्त न होकर दूसरे के आंश्रत रहे वे दही 
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आश्रय और आश्रित भावापन्न दोनों पदार्थ अयुतसिद्ध माने गये हैं । उदाहरणार्थ 
घट और घटत्व इन दोनों में घटत्व का विनाश कभी भी नहीं होता है और वह 
सर्वदा घट के आश्रित ही होकर रहता है । ये अवयव और श्रवयवी भी हें, जैसे 
घट प्रवयवी है श्रौर कपाल अवयब' है। इनमें घट के नष्ट हो जाने पर भो घट 
का श्रवयव कपाल शभ्रपनी अ्रविनाश की दक्षा में रहता है, श्र घट उसी के 
ग्राश्चित रहता हैं। कपाल के नष्ठ हो जाने पर भी अच्ततोगत्वा परमाणु के 
आश्वित रहता है, वह भी घट का परस्परया अवयव है । परमाणु नित्य होते के 
नाते अविनाशी हूँ । 


दो कपालों से उत्पन्न होने वाला घट उन दोनों कपालों से सर्वथा भिन्‍न 
है, और उन्हीं दोनों कपालों में समवायसस्बन्ध से रहता है। यह मान्यसिद्धान्त 
नहीं क्‍योंकि समवायसस्बन्ध स्वयं प्रमाणों का अविषय होने के नाते सर्वथा 
उनसे ( प्रमाणों से ) भ्रगस्य है। यह कथन सर्वथा श्रप्रामाणिक है। गुण-क्रियादि- 
विशिष्टब॒ुद्धि पक्ष में विविष्टबुद्धित्व का हेतु है-विशेषशाविशेष्यसम्बन्ध विषयकत्व 
यह विधेयक पूर्व कथित श्रनुमिति के द्वारा संयोगसम्बन्धविषयकत्व का बांध है। 
इस लिये समवाय को ही विषय मानना सर्वथा आवश्यक होगा । अतः यह्‌ 
कहना कि समवाय किसी प्रमाण का विषय नहीं है सर्वथा गलत हैँ | पुमः 
श्रनुभिति के द्वारा समवायसस्बन्ध को विषय न मानकर स्वरूपसस्बन्ध को ही 
गुरा-गुणी, क्रिया एवं क्रियावान्‌ द्रव्य का सम्बन्ध मानलिया जाय ? इससे 
समवायसस्बन्ध वस्तुओं का स्वरूप होने के नाते वस्तुश्नों के आनत्त्य से स्वरूप 
सम्बन्ध भी भ्रनत्त ही मानने भी अनन्त ही मानने पड़ेंगे। अ्रतः उस अनुमिति के 
द्वारा अनन्त स्वरूप सस्बन्धों को विषय मानने की श्रपेक्षा एक समवायसंबन्ध 
को ही विषय मानने में लाधव है। “शब्दवतु झ्राकाशम्‌” “अ्रयंगौ:”” “घटवत्त 
कपालमू” “ज्ञानवान भ्रात्मा” इत्यादिस्थलों में सर्वत्र शब्द श्रौर श्राकाश का जैसे 
समवाय सम्बन्ध माना गया है उसी प्रकार गौ और गोत्व का, ज्ञान और 
आत्मा का, घट श्लौर कपाल का समवायसस्बस्ध माना गया है। यह समवाय 
सम्बन्ध एक तथा नित्य हैं। समवाय की एकता पक्षमें यह प्रश्व उपस्थित होता 
है कि यदि समवाय एक है तो जो स्पर्श एवं गन्ध आ्रादि का समवाय है वही 
रूप का भी समवाय है। भ्रत: रूप रस गन्ध स्पर्श आदि समस्त समवेत पदार्थों 
का समवाय एक ही हैं । ऐसी परिस्थिति में “रूपवान वायु” यह अमात्मिका 
प्रतीति क्यों नहीं होती ? भ्रमात्मिका प्रतीति में कोई श्रापत्ति नहीं क्योंकि वह तो 
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अमसामग्री के उपस्थित होने पर सर्वत्र हो सकती हैं। शूक्ति में “इंद रजतम्‌ 
रज्जु में “श्रयं सर्पः” इत्यादि प्रतीतियां होती ही हैं। दूसरी बात यह है कि 
सम्बन्ध के श्रस्तित्व को ही सम्बन्धी की प्रतीति का नियामक माना गया हे। 
जिसमें जिसका सम्बन्ध है उसमें उसकी उस सम्बन्ध से प्रतीति अवश्य होती 
है। भूतल में घट की प्रतीति होती है। इसी प्रकार वासु में 
जब स्पर्श का समवाय है तो रूप का भी समवाय है क्योंकि श्रमवाय एक 
है, तो वायु में रूपः नहीं है अर्थात्‌ वायु रूप के श्रभाव वाला है. यह 
कहना कहाँ तक उचित है ? 

इसके श्रतिरिक्त यह भी है कि--यो यदीययत्‌ सम्बन्धवानु से तत्सम्बन्धेन 
तद्बान्‌ श्रर्थात्‌ जो जिसके सम्बन्धवाला होता है वह उसी सम्बन्ध में उस 
सम्बन्धी वाला होता है। पर्वत वन्हि के संयोग सम्बन्ध वाला होता है। 
अतः पर्वत संयोग सम्बन्ध से वन्हि वाला-होता है। इस श्रनुभवम्िद्ध व्याप्ति 
के बल से वायु में श्रनुप्रमाण के आधार पर भी रूप साध्यक अ्रनुमिति की 
आपत्ति लग जायेगी ? वायु: समवायेन रूपवान्‌ रूपससवायात्‌ इस प्रकार को 
रूपसाध्यक प्रमानुमिति न होते हुए भी भ्रवश्य होनी चाहिये, क्योंकि कारण 
सामग्री विद्यमान है। यहां पर नैयायिक तथा वशेषिकों का कहना है कि 
पूर्वोक्त व्याप्ति के श्राधार पर जो अनुमान की व्यवस्था की गयी है वह 
ठीक नहीं हैं । उस पूर्वोक्त व्याप्ति के श्राघार पर जैसे पर्वत: संयोगेल वन्हिमानु 
इस प्रमात्मक श्रनुमिति की भ्रापत्ति हो रही है वैसे ही तुल्यन्याय से आपत्ति 
हो सकती है कि वन्हि संयोगेत पर्वतवानुगोंगिक संयोगात्‌” । जैसे वन्हि का 
संयोग पर्वत में है वैसे हा पर्वत का संयोग वन्हि में है । अत: पर्वत में वन्हि के 
संयोग के आधार पर जैसे पर्वतो वन्हिमावु यह श्रनुसिति होती है उसी प्रकार 
वन्हि में भी पर्वत का संयोग होते से “वन्हि: पर्वतवान्‌” यह अनुमिति भी | 
कोई भी दार्शनिक इसे स्वीकार नहीं करता । इस विषय में वेदान्ती लोग भो एक 
श्राक्षेप करते हँ--समवाय में रूपप्रतियोगिकत्व, शौर वायु में समवाय की प्रसिद्धि 
है तो वायु में रूप प्रतियों गिकत्व विशिष्ट समवायत्वावच्छिन्त श्राधियतानिरूपित 
शअ्रधिकरणता क्‍यों न स्वीकार किया जाय ? श्रर्थात्‌ समवायसस्बन्ध से वायु को 
रूपवाला क्‍यों न मान लिया जाय ? इसका कारणा है कि विशेषण अथवा विशेष्य 
के श्रभाव में विशिष्ट की अधिकरणता नहीं मानी जा सकतो है। गुणकर्म भेद 
' विशिष्ट सत्ता की श्रघिकरणता समवायसम्बन्ध से द्रव्य ही में माना जाती है न 
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तो गुण और कर्म में, और न सामान्य विशेष श्रादि पदार्थों में। गुण-कर्म 
में तो विशेषण गुण कर्मान्यत्व ( गुण कर्म भेद ) नहीं है। सामान्‍्य-विशेष 
आदि पदार्थों में सत्तारूप विशेष्य नहीं है। गुणाकर्मान्यत्व रूप विशेषण एवं सत्ता 
रूप विशेष्य ये दोनों द्रव्य ही में है । भ्रतः द्रव्य ही में गुणकर्मास्यत्व विशिष्ट सत्ता 
की श्रधिकरणता मानी जाती है। परन्तु यह वेदान्तियों का श्राक्षेप ठीक नहीं 
है । वेदास्तियों ने स्वत: अविद्या में आवरण शक्ति को और ब्रह्म में श्रविद्या 
की भ्रक्षण्णता रहते हुए भी विशिष्ट की श्रकिकरणता ( भ्रर्थात्‌ श्रावरण शक्ति. 
विशिष्ट श्रविद्यास्वावच्छिन्न श्राधेयता निरुपित श्रधिकरणता ) ब्रह्म में नहीं माना 
हैं। ब्रद्म में विशिष्ट श्रविद्या की श्रधिकरणता स्वीकार कर लेने पर तो वेदान्त-. 
सिद्धान्त ही भज् हो जाता है। ब्रह्म को श्रज्ञान प्रधान श्रर्थात्‌ श्रज्ञ मानना 
पड़ जायेगा। अ्रतः जिस प्रकार वेदान्ती लोग विशिष्ट श्रविद्या की श्रधिकरणता. 
ब्रह्म में नहीं मान सकते इसी प्रकार न्याय वशेषिक लोग रूप प्रतियोगिकत्व- 
विशिष्ट समवाय की अधिकरणता वायु में नहीं मान सकते हैं । दूसरी बात यह्‌ 
है वेदान्तियों के यहाँ एकमात्र वेदान्त-सिद्धान्त ही भजु होता है, परन्तु वायु 
में रूपविशिष्ट समवाय की अधिकरणुता मात्र लेने से सभी का सिद्धान्त 
भज़ हो जायेगा, क्योंकि वायु रूपवाला है ऐसा कीई भी नहीं मानता है।. 
वेदास्तीप्रभुति दाशंनिकों ने समवाय के विषय में यह प्रश्तन किया था कि गुण- 
गुणी का, अ्रथवा अश्रवयव-श्रवयवी का क्रिया-क्रियावानु आदि का स्वरूप ही 
सम्बन्ध मान लिया जाय, समवाय मानने की क्‍या आवश्यकता है ? इस प्रकार 
प्रश्न के उपस्थित होने पर स्वरूप सम्बन्धवादी से प्रश्न है कि वह स्वरूपात्मक 
सम्बन्ध कि स्वरूप है? क्‍या वह विशेषणा स्वरूप है अ्रथवा विशेष्य रूप 
हैं ? ऐसी युक्ति नहीं है जिसके झ्राधार पर उस स्वरूवसस्बन्ध को विशेषण अथवा, 
विशेष्य रूप कह सके ? यदि उसे विशेषण रूप मानते हैं तो वह विशेष्य रूप 
क्यों नहीं, ओर यदि उसे विशेष्यरूप मानते हैं तो वह्‌॒ विशेषणा स्वरूप क्‍यों 
नहीं ? इसी प्रकार के विनिगमनाविरह के भय से विशेष्य श्रौर विशेषण इन 
दोनों से श्रतिरिक्त ही एक समवाय लघुभूत तथा नित्य सम्बन्ध की कल्पना ही 
उचित एवं श्रेयस्कर होगी । इसीलिये समवाय के लक्षण में “सम्बन्धभिन्नत्व! 
विशेषण भी दिया गया है। इसलिये वहु समवान सम्बन्ध घट-घटत्व, श्रथवा 
रूप भौर घट, घट एवं कपाल, इन दोनों सभ्बन्धियों से अ्रत्यन्तभिन्न है । विशेष्य, 
और विशेषण इन दोनों सम्बन्धियों से सर्वथा भिन्न होता हुआ भी यही 'समवाय' 
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उत दोतों सस्बन्धियों को परस्पर में सम्बन्धित भी :करता है। भ्रब प्रश्न है 
कि उन घट-घटत्व प्रभृति दो समवेतसस्बन्धियों को सम्बन्धित करने वाला यह 
'समवायसम्बन्ध स्वयं सम्बद्ध होकर उन्हें परस्पर में सम्बन्धित करता है श्रथवा 
असम्वद्ध होकर ? यदि असम्बद्ध होकर करता है तब समस्त इस चराचर विश्व 
को ही परस्पर में सम्बद्ध क्यों वहीं कर देता ? परन्तु तब भ्रनवस्था दोष शभ्रा 
रहा हैं, क्योंकि सम्बद्ध पक्ष में सम्बन्धान्तर से सापेक्ष होकर हो समवाय उन 
दोनों पूर्वोक्त सम्बन्धियों को सम्बन्धित करने में समर्थ हो सकता है। वह 
सम्बन्धान्तर भी स्वयं सम्बद्ध होकर ही दोनों सम्बन्धियों को परस्पर में सम्ब- 
न्घित कर सकेगा । इस प्रकार श्रनवस्था स्पस्ट ही है। अपने दोनों सम्बन्धियों 
का परस्पर में सम्मेलन करा देना हां प्रमाणों की महिमा हैं श्रोर इस 
महिमा के बल पर ही समवाय सम्बन्ध की सिद्धि होती है। वह समवाय' 
सम्बन्ध सम्बम्धान्तरों से स्वंधा निरपेक्षु होता हुआ ही अपने दोनों घंट-घट, 
रूप-धट, श्रादि प्रमस्त सम्बन्धियों की व्यवस्था करता है । केबल सन्वन्धी का 
संघटन कर देना ही समवाय की कल्पता का परम प्रयाजन नहीं समझना 
चाहिये क्योंकि संयोगसम्बन्ध समवायनिरपेक्ष होकर ही घट और भृतल इन 
दोनों सम्बन्धियों का सम्मेलक हो जायेगा। संयोगमसम्बन्ध में संसर्गता वियासक 
सम्बन्धत्व समवाय में सिद्ध नहीं हं। पायेगा । यह कथन ठोक नहीं है कारण 
कि स्वरूप सम्बन्ध के द्वारा ही घटन्धटत्व आदि सम्बान्धियों से सम्बद्ध होकर 
समवाय अपने पूर्वोक्त दोनों सम्बन्धियों के पारस्परिक सम्मेलन का सावक बनता 
है। इससे समवाय में संसर्गतानियामक सम्बन्धत्व श्रा जायेगा तो कोई हानि 
नहीं हागा । पुनः प्रश्त हो सकता है कि संयोगसस्वन्ध भी स्वरुप सम्बन्ध के द्वारा 
ही अयने सम्बन्धियों से सम्बद्ध होकर संसर्गता नियामक सम्बन्ध बने जायेगा, 
तो समवायसम्बन्ध के द्वारा संयोग को उसके सम्बन्धियों से सम्बद्ध क्‍यों माना 
जाय ? परल्तु यह श्राक्षेप भी ठीक नहीं है। संयोग के स्वरूप असंख्य हैं, इसलिये 
उन अअथंसर्य संयोगों का सम्बन्ध स्वरूप सम्जन्ध मानता महागौरब है क्योंकि 
यह भी तो भ्रसंड्य ही हांगा । समवाय एक है तथा नित्य है। भ्रत: समवाय- 
स्थलीय विशिष्ट बुद्धि का नियामक सम्बन्ध स्वरूप ही को मानना उचित है 
भौर संथोगस्थलीय विशिष्टवुद्धि का नियामक समवाय को ही मानता ठीक है, 
क्योंकि संयोग भ्रादि गुणमात्र को विशिष्ट वुद्धि का नियामक समवाय हो माना 
गया हैं--“ग णगुरिनो: समवायात्‌” सि० मु ० ६६, 
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बशेषिक दर्शन 


यह कोई नियम नहीं है कि संस।र के भ्रन्दर जैसा कोई एक पदार्थ हो 
अ्रन्य पदार्थों को भी उसो रूप से माना जाय | ऐसा स्वीकार करने पर वेदान्तियों 
मे ब्रह्म को चेतन माना है तो उसके समान सभी को चेतन मान लिया जाय ? 
जगत्‌ को उन्होंने मिथ्या माता तो सभी को मिथ्या मान लिया जाय ? पुन: प्रश्न 
उपस्थित होता है कि समवायसम्त्रन्ध का नियामक ( अ्रथवा समवायसमस्बन्ध 
की संसर्गता का नियामक ) जब स्वरूपसम्बन्ध को मान लिया गया तो 
“घटत्व-समवायवानु घट:? “रूपसमवायवान्‌ घटठ:” इत्यादि स्थलीय प्रतीतियां 
सभी समाप्त हो जायेंगी ? इसका कारण है कि समवाय का स्वरूप सम्बन्ध 
समवायात्म सम्बन्धित स्वरूप होते सो समवाय से स्वथा श्रभिन्न हैं। इस प्रकार 
समवाय में सम्बन्धित्त और स्वरूपसम्बन्ध में सम्बन्धत्व केसे उपपन्न हो पायेंगे । 
सम्बन्धित्व भौर सम्बन्धत्व ये दोनों भिन्‍त-भिन्‍्म पदार्थों के देखने में आते हैं 
इसका उत्तर यही है, कि स्वरूपसम्बन्ध का 'सश्बन्धितावच्छेदक समवायत्व”' 
तथा “सम्बन्धतावच्छेदक स्वरूपत्व ये दोनों परस्पर में भिन्न-भिन्न हैं। इसलिये 
इसी भेदव्यवस्था के ग्राधार पर सम्बन्धत्व और सम्बस्थित्व ये दोनों सम्पल्त 
हो जायेंगे । 

वेदान्त में प्रश्न हो सकता है कि समवाय जब एक है तो वह सस्बन्ध कैसे 
हो सकता है ? वह समवाय एक होता हुआ्ना नित्य है श्रथवा अनित्य ? यदि वह 
एक है और श्रनित्य है तब तो घट के रूपनाशकाल में समवाय के नष्ट हो जाने 
से जगत की समवायशुन्यता ही से सर्वत्र जगत्‌ के भ्रल्दर समवेतत्व व्यवहार ही 
समाप्त हो जायेगा। यदि समवाय को एक मानते हुए नित्य स्वीकार किया 
जाय तो कारण के अन्दर जो कार्य का समवाय है वही उत्पत्ति पदार्थ भी है। 
ऐसी परिस्थिति में उत्पत्ति पदार्थ भी समवायरूप होने के नाते ही है। वह 
घट-पट कार्यभ्तपदार्थों के पूर्व भी विद्यमान है, श्रत: कारणों का श्रथवा कारण 
सामग्री का कार्योत्पत्ति के लिए व्यापार ही व्यर्थ हो जाता है। इसका नैयायथिक 
तथा वशेषिकों ने उत्तर दिया कि यहां प्रथम क्षण के साथ जो घठ-पट आदि 
कार्यों का सम्बन्ध है वही उत्पत्ति पदार्थ है। वह सम्बन्धस्वरूप' उत्पत्ति 
अ्रनित्य है तथा वह समवाय रूप नहीं है | अ्रत: पर्वोक्तदोष नहीं है । 


पुन: समवाय की नित्यता का सिद्धान्त तो श्रसंद्भधत है क्योंकि सस्बन्धि- 
द्रय की सत्ता के श्रधीन ही सम्बन्ध की सत्ता का व्याप्य सम्बन्धत्व माना गया 
है। घट-पट आदि किसी भी सम्बन्धी पदार्थ के विनाश हो जाने के पश्चात्‌ 
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समवा[य विचार 


समवाय का भी विनाश मानना श्रावश्यक है। इसका नेयायिकों ने उत्तर दिया 
कि सभी समवायी पदार्थ अ्रनित्य नहीं हैं। हथयणुक समवायी परमाणु, 
'शब्द समवायी श्राकाश, विशेष समवायी नित्यद्रव्य, एवं जाति तथा अत्यन्ताभाव 
आदि नित्यपदार्थ प्रलयकाल में भी रहते हैं। इसलिये इन नित्य द्रव्य भ्रथवा 
नित्यपदार्थों के श्राधार पर सम्बन्धिदयप की संज्ञा की व्याप्पता समवाय 
सम्बन्ध में सम्पन्न हो जायेगी। पुर्वोक्त नियम का कथमपि भंग नहीं हा 
सकता है । 

कुछ दार्शनिकों ने द्वव्य श्रौर गुण आदि का तादात्म्य सम्बन्ध ही स्वीकार किया 
है। "“रूववान्‌ घट:” “स्पर्णवानु घट: “घटत्ववान्‌ घट:” इत्यादि स्थलीय विशिष्ट 
वृद्धि का नियामक सर्वत्र तादात्म्य सम्बन्ध ही है। परन्तु यहां भी नैयायिक तथा 
वशेषिकों का कहना है कि गुण गुणी भ्रादि का तादात्व्य मानना महाश्रम है। यदि 
गुण भ्रादि समवेत पदार्थद्रव्य श्रादि से अभिन्न हैं तो गुण आदि पदार्थों के विनाश से 
घट-पट आदि द्वव्यों का भी विनाश हो जाता चाहिय, ऐसा होता नहीं है क्योंकि 
हम देखते हैं कि घट-पट आदि पदार्थों के संयोग के नष्ट हो जाने पर भी घट-पट 
श्राद स्वयं नष्ट नहीं होते हैं । भ्ग्नि संयोग आदि कारण के द्वारा घटके श्याम 
रूप का विनाश होने के पश्चात्‌ भी अथवा अश्रपेक्षावुद्धि के नाश से हित्व के 
नाश हो जाने पर भी घट-पठ आ्रादि द्रव्य स्वयं भी नष्ट नहीं हो जाते है । श्रत: 
गुण भर गुणी ( द्रव्य ) का जाति-व्यक्ति का, अवयव औरर श्रवयवी श्रादि 
पदार्था का तादात्म्य है, समवाय नहों । यह कथन सर्वथा अमपुर्ण है। स्व का 
'स्व के साथ अभेद होता है न कि स्वातिरिक्त के साथ। दूसरी बात यह है 
कि घट-पट आ्रादि गुणीक्ृत द्रव्य पदार्थ यदि अपने-रूप-स्पर्श श्रादि गुणों से 
सवंथा भिन्न नहीं हैं तो भ्रन्धकार में ज॑से घट-पट आदि द्र॒न्यों का प्रत्यक्ष 
होता है उसी प्रकार उस घट में रहनेवाले शुक्ल-नील श्रादि गुणों का प्रत्यक्षु 
भी क्‍यों नहीं होता है ? यह कहा जा सकता है कि अन्धकार में घट-पट श्रादि 
का प्रत्यक्ष त्वचा इन्द्रिय से होता है और उन घट-पठ आदि के अन्दर रहने 
वाले शुक्ल-नील श्रादि गुणों का प्रत्यक्ष करते में त्वक्‌ इन्द्रिय का सामथ्व॑ नहीं 
है। उनके प्रहण का सामर्थ्य तो एकमात्र चक्षु इन्द्रिय में ही है। वह चक्षु 
इन्द्रिय अन्धकार में शुब्लादि गुणों का भ्रथवा शुक्लादि गुण विशिष्ठ घट-पठ 
श्रादि द्वव्यों का प्रत्यक्ष करने में समर्थ नहीं है। वहाँ प्रकाशात्मक सहकारी 
कारण का वेकल्प है। चाक्षुपप्रत्यक्षु की सामग्री में श्रालोक संयोग श्रर्थात्‌ 
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वशेषिकदर्शन 


महत्वावच्छिन्न--उद्भुत हूपावच्छिन्न-परलोकसंयोगावच्छिन्न चक्षु: संयोग ही 
कारण माना गया हैं। अन्धकार में श्रालोकसंयोगावच्छिन्न चक्षु! संयोग नहीं 
है । यह भी कह सकते हैं कि घनाग्धकार में चक्षु का संयोग ही घठ--पट 
क्रादि पदार्थों के साथ नहीं है, आलोक संयोग नहीं होने से और आलोक के 
हारा ही चक्तु विषय देश में जा पाता है। 

नैयाथिक का कहना है कि गुण-गुणी का, अ्रवयव-अवयवी का, क्रिया-क्रिया- 
वान्‌ श्रादि पदार्थों का तादात्म्य अभेद पक्ष सर्वथा तियुक्तिक है। इसका 
कारण है कि जब गुण-गुणी प्रभृति उन दो पदार्थों का श्रभेद है तो घट-पट 
थ्रादि का प्रत्यक्ष त्वक इन्द्रिय से अन्धकार में हो जाता है; उसी तरह घट-पट' 
प्रादि से अभिन्न शुक्ल-तील रूप भ्रादि गुण का प्रत्यक्ष त्वकू-इन्द्रिय से क्‍यों नहीं 
होता है ? श्रन्धकार में भी शुक्ल श्रादि गुण घठाद्यात्मना तो प्रत्यक्ष के विषय 
हैं । गुण-गुणी के श्रभेद पक्ष में एक दोष यह भी है कि रूप का प्रत्यक्ष जेस 
चक्षु इन्द्रिय से होता है उसी प्रकार स्पर्श का प्रत्यक्ष चक्षु से क्‍यों नहीं होता ? 
जिस प्रकार स्पर्श का प्रत्यक्ष स्पार्शन इन्द्रिय से होता है चन्नु से क्‍यों नहों होता 
है ? जिस घट के अन्दर रूप है उसी पट के अन्दर स्पर्श भी है, रूप एवं स्पर्श : 
ये दोनों एक के आश्रिय हैं तथा आझ्राश्नय से सर्वथा अ्रभिन्न हैं तो क्या कारण है 
कि रूप का प्रत्यक्ष चक्षु कर लेता है और स्पर्श का नहीं ? इसलिये गुण भौर 
गुणी का भेद यद्यपि अभेदवादी को श्रभीष्ट नहीं तो भी युक्ति-तक एवं प्रमाण" 
सिद्ध भेद स्वीकार करता पड़ता है । 

किसी दूसरे दार्शनिक का कथन हैं कि गुण-गुणी के श्रभेद से अत्यन्त 

प्रभेद विवक्षित नहीं है, किन्तु भेद सहिष्णु अभेद श्रर्थात्‌ भेद समानाधिकरण 
श्रभेद विवज्षित है। परन्तु यह कथन भी ठीक नहीं है । पूर्वोक्त दोषों का किसी 
प्रकार निराकरण हो भी जाय तौ भी भेद और शअभ्रभेद इन दोनों का प्रस्पर . 
विरोध होने के नाते भेद समानाधिकरण अभेद सर्वथा अश्रसम्भव है। अन्यथा 
घोड़े और हाथी में, मनुष्य और पशु में भी अभेद प्रतीति होने लग जायेगी ।.. 
इस प्रकार कहीं भी भेद नाममात्र को भी न रह जायेगा। भेद सहिष्णु, 
अ्भेदवादी का हादिक भ्रभिप्राय यह है कि नैयायिक तथा वशेषिक जिन 
जिन का समवाय सम्बन्ध मानते हैं, ( जैसे--गुण-गुणी, अ्रवयव-अ्रवयवी . 
श्रादि का ) उन्हीं पदार्थों का भेद समानाधिकरण श्रभेद ( तादात्य ) माना 
जा. सकता है श्रन्यत्र गज-तुरग श्रादि का पारस्परिक भेद तो है ही।. 
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समवाय विचार 


उनका तादात्म्य श्रर्थात्‌ श्रभेद तो किसी को श्रभीएष्ठ नहीं है। घटो घट: 
नहीं होता हैं, कारण कि यहाँ श्रत्यन्त अभेद है। “नीलो घट:” यह अभेद 
की श्रवगाहिनी प्रतीति श्रवश्य है । इसे भेद समानाधिकरण श्रभेद की 
अ्रवगाहिनी प्रतीति ही कह सकते हैं। परन्तु यह पक्ष भी शअ्रमान्य है, कारण 
कि जेसे “घटे रूपम्‌!” यह भेद का अभ्रवगाहुन करने वाली श्रबाधित प्रतीति होती 
है, उसी प्रकार “घटों रूपमु? यह अभेदावगाहिनी भी अवाधित प्रतीति क्‍यों 
नहीं होती है ? इसका कारण यह है कि समानाधिकरशय प्रतीति का प्रयोजक 
रूप और घट का - अ्रभेद विद्यमान है। भेद समानाधिकरणा श्रभेद पक्ष में यह 
भी दोष भ्रा जाता है कि “नीलो घठः” इस बुद्धि के प्रति “नीलो ने घट: 
इस निश्चय को सभी लोग विरोधी मानते हैं । परन्तु इस मतानुसार “'नीलों 
न घट:” यह निश्चय प्रतिबन्धक नहीं हो सकता क्योंकि “नील” पद गुण 
और गुणी दोनों परक है। गुणरूप से नील का भेद है घट में और गुणी रूप 
से अभेद है। इसलिये घट में तील का भेद भी है और शअ्रभेद भी । अत: यहां 
यह श्रभेद भेद समानाधिरण ही है। इस प्रकार “तीलो न घट: यह निश्चय 
“त्तीलो धठ:” इस निश्चय का प्रतिबन्धक कैसे हो सकेगा ? दोनों विरोधी 
ही नहीं है तो दोनों का प्रतिबध्य प्रतिबन्धक भाव कैसा ? अश्रतः: गुण-गुणी, 
अ्रवयव-अ्रवयवी, क्रिया-क्रियावानु का पदार्थों का समवाय ही स्वीकार 
करना होगा । 


( १७१ ) 


नवम्‌ अध्याय 
अभाव पदार्थ विचार 


अ्रभाव वशेषिक दर्शन का सातवाँ पदार्थ है। भ्रभाव सम्बन्धी बहुत से 
तर्क वितर्क का उल्लेख मैं प्रथम श्रध्याय ( पदार्थों के भेद ) में कर चुका हूँ। 
सामान्यतः: भाव और अ्रभाव रूप से “भावोइभावश्च! पदार्थों का दविध्य मात्य 
है । किसी स्थान पर चैत्र के विद्यमान रहने पर “चैत्रों श्रस्ति प्रतीति होती 
हैं वैसे ही चेत्र के अविद्यमान रहते पर चचेंत्रो नास्ति' यह प्रतीति होती है । 
यहाँ वास्ति शब्द से बोध्य सातवाँ पदार्थ श्रभाव ही है । यद्यपि यह प्रतीति बहुत 
सबल प्रमाण नहीं है फिर भी सामान्यतः माच्य हैं। श्रभाव की भी भ्रस्तित्वेन 
प्रतीति होती है. यथा प्रत्र घटो नास्ति या श्रत्र धठाध्भावों श्रस्ति । यहाँ घट 
नहीं है भ्रथवा यहाँ घट का श्रभाव विद्यमान है। इस वाक्य में श्रभाव नस्तित्व- 
प्रक है। महषि कणाद ने पदार्थ सूची में श्रभाव को नहीं रखा तथा प्रशस्तपाद 
ने भी छः भाव पदार्थों का ही लक्षुणा किया--षराणामपि पदार्थावामस्तित्वाधि- 
वेय-त्वज्ञ यत्वानि--पदार्थ धर्म संग्रह, श्रर्थात्‌ प्रस्तिव, अ्रभिषेय्व, ज्ञयत्व 
ये तीनों लक्षण भावभूत ६ पदार्थों के ही हैं। परन्तु इन भावशूत पदार्थों का 
जेसे श्रस्वित्व है बसे ही श्रमाव का भी श्रस्तित्व है। श्रत: अस्तित्वेत अभाव 
का निषेध नहीं हो सकता। इसलिये वशेषिक दार्शनिकों को स्वीकार हैं कि 
अ्रभाव नामक सातवों पदार्थ का भी अ्रस्तित्व है जो 'नास्ति” शब्द से बोध्य है । 
ग्रभाव का लक्षण है--- 


निषेघमुखप्रमाणगम्योइभाव:--ल० भा० ३३९, 


श्र्थात्‌ निषेघार्थक 'नत्र” छाब्द से अ्भिलाप किये जाने वाले ज्ञान का 
विषय अभाव है। उदहरणार्थ 'इदं इह नास्ति? में नास्ति निषेधार्थक है जिससे 
गम्य या बोध्य भ्रभाव है। श्रर्थात्‌ श्रभाव निषेषमुख प्रत्यय स्वीकार किया 
गया हैं। श्री शिवादित्य के भ्रनुसार--प्रतियोगिज्ञानाधी नज्ञानोइभाव: स० प्‌ृ० 

श्र्थात्‌ प्रतियोगी ( विरोधी ) के बिना जो ज्ञान न हो उसे श्रभाव कहते 
हैं। इसका तात्पर्य है श्रभाव ज्ञान प्रतियोगिरूप भाव ज्ञान सापेक्ष है। जिस 


( १७२ ) 


अभाव पदार्थ विचार 


व्यक्ति या वस्तु के भाव का ज्ञान हमें नहीं है उसके श्रभाव का भी ज्ञान हमें 
नहीं हो सकता । उदाहरणार्थ “चैत्रों वास्ति/ ज्ञान चेत्रों अस्ति” .की श्रपेक्षा 
करता है । 

प्रभाव सम्बन्धी विशेष विचार--- 

यहषि कणाद पर श्राक्षेप तथा परिहार--- 

मह॒षि कणाद के ऊपर यह श्राक्षेप किया जाता है कि उन्होंने अभाव को 
पदार्थ नहीं माना है--- | 

“द्रव्य-गुण-कर्म-सामान्य-विशेष-समवायानां षण्णां पदार्थाना साधर्म्य- 
वंधर्म्पाम्यां तत्वज्ञानान्निप्लेयसताधिगम)” वेशेषिक सूत्र--प्र, भा, १५, 

इस निःश्रेयलांधिगस सुचक सुत्र में साधर्म्य-वधर्म्थ के द्वारा छ: भाव 
पदार्थों के तत्त्वज्ञान से मोक्षु की प्राप्ति होती है। यहाँ साधर्म्य का प्रभाव ही 
वैधम्य॑ है । साधर्म्य-बैधर्म्य प्रकरण में विश्वनाथ पञ्चावन ने स्पष्ट कहा है कि-..- 

“यदुक्त यस्प साधर्म्य वेधर्म्पमितरस्य तत्‌” भा, प. २६. 


घटत्व घटमात्र का साधर्म्य श्रर्थात्‌ समानधर्म है और वही पढादि का 
वैधर्म्य है, क्योंकि पठादि में घटत्व नहीं रहता है। नहीं रहना ही '्रभाव” है । 
इस “बेधर्म्य”” शब्द प्रयोक्ता मह॒षि को कंसे कहा जा सकता है कि उन्हें अ्रभाव 
पदार्थ श्रमान्य है। इसके श्रतिरिक्त भश्रौर सूत्रों के द्वारा भी श्रभाव की 
मान्यता उन्होंने स्वीकार की है। सुत्र में ६६ भावभूत पदार्थों का परिगणन 
तत्वज्ञान के उपयोग की हृष्टि से किया गया हैं। श्रभाव पदार्थ होते हुए भी 
तत्वज्ञान का उपयोगी नहीं हैं, अत: इसका उल्लेख भी नहीं है। परल्तु 
प्रकारान्तर से ( साधर्म्य-बैधर्म्य विचार से ) श्रभाव सिद्ध है । 
प्रभाव किसा का उपादानका रण नहीं है 
दान्यवाद दार्शनिकों का कहना है कि प्रत्येक भावभृत वस्तु को उत्पत्ति 
ग्रभाव से ही होती है श्रत: प्रभाव ही उनका उपादानकारण हैं। उनका कहना 
है कि बीजध्वंस से अ्रद्धूरोत्पत्ति होती है। इस प्रकार बीजध्व॑स श्रद्धुरोस्पत्ति 
द्वारा ( गेहूँ-चना-जौ-मटर श्रादि ) भावभूत पदार्थों का उपादानकारण बनता 
है। पिण्ड के आकार में परिणंत हुई मृत्तिका का ध्वंस ही घट कम्बोली 
श्रादि भावशृत पदार्थों का उपादानकारण बनता है। ध्वंसत अभाव ही है। 
इसलिये इन दृष्टान्तों के आधार पर यहु स्पष्ट सिद्ध है कि सर्वत्र समस्त 


( १७३४३ ) 


वैशेषिक दर्शन 


' भावभूतपदार्थों का उपादानका रण ध्वंसरूप श्रभाव ही है। इसलिये भ्रभाव को 
हीं इस समस्त चराचर विश्व का उपादानकारण मानता उचित है। 


खश्डम--यह शुन्यवादपक्ष सर्वथा हेय श्रौर अतुपादेय है। अभाव जगत 
का उपादान कारण नहीं हो सकता है। किसी ने किसी वस्तु का कोई न कोई 
अभाव तो सर्वत्र ही सुगम और सुलभ है। श्रभाव से भावजगत्‌ की उपत्ति 
होती तो सर्वत्र एवं सर्वदा भावकार्य उत्पन्त होते रहते। उत्तकी धारा का 
कभी भी विच्छेद ही न होने पाता। उत्पत्ति का धारावाहिक रूप सर्वदा ही 
चलता रहता, परन्तु यह घारावाहिकहूप सर्वथा प्रभुभव विदद्ध है। अतः 
भावजगत्‌ का उपादान कारण श्रभाव नहीं हो सकता है। श्रभाव को उपादान- 
कारण स्वीकार न करने में एक कारण यह भी है कि जगत्‌ में हृष्ठिगोचर 
होनेवाले पदार्थों का पारस्परिक वेचित्य वेलक्षण्य «# भेदभाव ही समाप्त हो 
जायेगा । संसार की प्रत्येक वस्तु का स्वरूप भिन्‍न-भिन्‍न होता है, यह सवरनि- 
भवसिद्ध है। दूसरी बात यह भी है कि सामान््यत: श्रमाव चार प्रकार का है 
ध्वंस-प्रागभाव-अ्रत्यन्ताभाव और अन्योन्यामाव | इनमें से किस अभाव को 
उपादान कारण माना जाय ? एक किसी को मानने पर श्रन्य तीन में विनिग- 
मनाविरह उपस्थित हो जाता है। श्रत: मानें तो चारों को श्रन्यथा किसी को 
नहीं । चारों को मानने पर कारणतावाहुल्य दोष आरहा है, अन्यथा श्रभाव को 
कारणात्वानुपपत्ति हो रही है। उस श्रनुपपत्ति में इष्टापत्ति ही श्रेयस्कर प्रतीत 
होती है। इससे स्पष्ट सिद्ध है कि श्रभांव उपादान कारण नहीं हो सकता है। 
इसके अतिरिक्त कारण वह होता तो कार्य की उत्पत्ति के परर्वकाल में नियम से 
रेहता और कार्य से सर्वथा सम्बद्ध होकर रहता। अ्रभाव को उपादानकारण 
स्वीकार करने पर पट काल में तस्तु का श्रभाव ये दोनों कैसे रह सकते हैं ? 
इसी प्रकार घटकाल में कपाल श्रौर कपाल का अभाव ये दोनों कंसे रह सकते 
हैं? यह एक अनुभवसिद्ध विषय हैं कि जब तक घट अथवा पट की स्थिति 
है तब॒ तक घट के साथ कपारद अथवा मिट्टी का सम्बन्ध श्रवश्य है। पट के 
साथ तस्तु भश्रादि का सम्बन्ध बता रहता है। धटनकपाल या मिट्टी इल्हीं 
का उपादानोपादेय सम्बन्ध मानना चाहिये, न कि घट श्ौर कपाल के अथवा 
मिट्टी के अभाव का, या कपास के अ्रभाव का। 


इस विषय में एक विचारणीय बात यह भी है कि यह उपादानोपादियभाव 
सम्बन्ध सभी भाव कार्यो के साथ सभी अभावों का नहीं होता है । इस 


(.१७४.). 


ग्रभाव पदार्थ विचार 


खपादानोपादेय भाव सम्बन्ध को उपपस्ल करने के लिये एक विशेषरूप साजात्य 
श्रपेक्षित होता है। घट-तन्तु का, पट-कपाल का उपादानोपादेयभाव बाधित है 
पाथिव एवं जलीयपदार्थों का तो उपादानोपादेय भाव सम्बन्ध का प्रश्न नहीं 
क्योंकि ये तो समानजातीय नहीं हैं। पार्थिवपदार्थ के समानजातीय जलीयपदार्थ 
नहीं है | एक में पृथिवीत्व है तो दूसरे में जलत्व है। ने तो पृथिवी से जल की 
उत्पत्ति है भर न जल से पृथिवों की ही उत्पत्ति होती है। श्रतः परस्पर में 
अत्यन्त विजातीय पदार्थों का उपादानोपादेयभाव सम्बन्ध तो सर्वथा अ्नुपपस्न 
है। भाव भौर अभाव ये दोनों तमः प्रकाश ( अन्बकार और प्रकाश ) के 
समान विरुद्ध & विजातीय स्वभाव वाले हैं। इनका साजात्य सर्वथा असंभव है। 
डस प्रकार भाव और प्रभाव का उपादानोपादेयभाव सम्बन्ध भी सर्वथा वाधित 
है। भ्रतः अभाव भावकार्य का उपादानकारण नहीं बन सकता है। शब्यवादियों 
'का कथन है कि बीज के विनाश से ही अद्भूर की उत्पत्ति देखने में श्रातों है, 
अत्यक्षुसिद्ध वस्तु का अपलाप नहीं किया जा सकता है ? इसका एकमात्र उत्तर 
यही है कि बीज का विनाश क्र्थात्‌ ध्यवंस ही यदि बद्धूर रू पभावकार्य 
का उपादानकारण है तो गेहूँ के एवं चने भ्रादि बीजों के शभ्राटे से भी श्रद्धुर 
आदि कार्य उत्पन्त होते क्योंकि श्राठा भी तो बीजविनाश श्रथवा बीजध्वंसरूप 
है । आठे का पिण्ड, फिर पिशड से बनी हुई ( रोठियाँ भ्रादि ) सभी तो 
'बीजध्वंसरूप हैं, इन सबसे श्रद्धूरोत्पत्ति क्यों नहीं होती है। इसीलिये नैधायिक 
तथा वेशेषिकों ने पट का उपादानकारण झई अ्रथवा कपास को ने मानकर 
तन्तुओं को माना है। घट का उपादानकारण मिट्टी को न मानकर कपालों को 
माना है। इसलिये इन सब युक्तियों से यह स्पष्ट सिद्ध है कि भ्रभाव भावभत 
कार्यों का उपादानका रण कदापि नहीं हो सकता है । 
प्रभाव कौन कारण हो सकता है। 

कतिपय दार्शनिकों का इस श्रभाव के कारणात्व के विपय में ऐसा विचार 
है कि श्रभाव कोई भी कारण नहीं हो सकता है। श्रभाव :जैसे उपादान 
कारण श्रर्थात्‌ समवायिकारण नहीं हो सकता है वंसे ही वह प्रसमवाधिकारण 
और निमित्त कारण भो नहीं हो सकता है। इस प्रकार उन्हों ने भ्रभाव के 
कारणत्वसामान्य का खणडन किया है। परन्तु उनके इस कथन को हमारे प्राज्य 
पदार्थ शास्त्री लोगों ते स्वथा श्रस्वीकार किया है। उनका इस विषय में यही 
कहना है कि---“भावों यथा तथाइभावः कारण कार्यक्त्मत:” नया, कु, १०, 


( १७४ ) 
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श्र्थात्‌ भावपदाथों को जैसे कार्य भौर कारण दोनों माना गया है उसी 
प्रकार अभाव को भी काय की तरह कारण भी मानना चाहिएु। हमें इसमें 
कोई विनिगमन नहीं मालूम होता कि अभाव को कार्य तो माना जाय और उसे 
कारण न माना जाय | प्रत्युत्‌ हमें इसी में विनिगमक प्रतीत होता है कि 
श्रभाव को कारण भी अवश्य ही मानना चाहिये । हम यह अन्तुभव करते हैं कि 
किसी भी कार्य को उत्पन्न करने के लिये कारण सामग्री श्रपेक्षित होती है। 
कारण सामग्री नाम है कारणकूट का और कारणकूट वाम है समध्त कारणों 
का । उन समस्त कारणों में जैसे भावात्मककारण हैं उसी प्रकार श्रभाव भी एक 
कारण है । उसे प्रतिबन्धधाभाव के रूप में लोगों ने स्वीकार किया है। 
भावात्मकसमस्तका रणों के रहते हुए भी यदि उस कार्य का कोई प्रतिबन्धक है 
तो वह कार्य उत्पन्न नहीं होता है। श्रप्मि से संपन्न होने बाला दाहाव्मककार्य तब 
तक संपन्न नहीं हो सकेगा जब तक प्रतिबन्धक चन्द्रकान्तमरिग उपस्थित रहेगी । 
श्रत; अग्नि से दाहकार्य को संपन्न करने के लिए वहां प्रतिबन्धक चन्द्रकान्तमणि 
का भ्रभाव" भी आवश्यक है। श्रत:. सामान्यतः: प्रतिबन्धक के अभाव को भी 
प्रतिबन्धकाभावरूप में कार्योत्यतिमात्र के प्रति अवश्य ही एक कारण मानना 
होगा । इसी प्रकार घट पट शआरादि श्रन्यकार्यो' के प्रति भो भावात्मक कारणों के: 
रहते हुए यदि किसी प्रतिबन्धक के उपस्थित हो जाने के कारण घठ पठ आदि 
कार्य उत्पन्न नहीं होते हैं तो वहाँ भी उस प्रतिबन्धक के प्रभाव को अवश्य ही 
कारण कहना होगा। सामन्यतः कार्यकारणभाव के नियामक अन्वयसहचारः 
तथा व्यतिरेकसह॒चार की उपपत्ति जैसे भावभतकाररों के साथ देखने में श्राती 
है उसी प्रकार भ्रभावरूप कारण के साथ भी । श्रतः ज॑से किसी भी कार्य के प्रति 
भावपदार्थ कारण हो सकता है वंसे ही अभाव भी कारण क्यों नहीं? इस 
प्रकार की स्थिति में प्रतिबन्धक के अभाव को भी कारण स्वोकार करना सर्वथा 
आ्रावश्यक है। 


“प्रतिबन्धों विसामग्री तद्धेतु: प्रतिबस्धक:” नया, कु, १० 
किसी कार्य का न होना ही प्रतिबन्ध शब्दार्थ कहलाता हैं उस प्रतिबन्ध 
के हेतु को प्रतिबन्धक कहा गया है । कुछ विद्वानों का ऐसा भो कहना है कि 


१.. उत्त जकाभावविशिष्ट मण्यभावस्य स्वातल्व्येण मण्यभावादेरेव वा 
द्ेतुत्म कब्प्यते. न्‍या, सि, झ्ु. ७२ 
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अभावत्व एक भावाभावसाधा रण वस्तु है। श्रतः श्रभावत्व भाव भौर पअ्रभाव 
: दोनों में रहने वाला धर्म है। इसलिए यह कहना होगा कि श्रभाव २ तो है ही 
किस्तु भाव भी है। जैसे द्रव्यत्व पृथिवी में भी रहता है श्ौर जल में भी इसलिए 
“द्वव्यत्व के प्रथिवी जल-साधारण होने से पृथिवी को भी द्रव्य कहते हैं और जल 
को भी । इसो प्रकार प्रथिवीत्व के घट-पट साधारण होने से घट को भी प्थिवी 
कहते हैं और पट को भी । उदाहरण के लिए हम यह कह सकते हैं कि जिस 
स्थान में घट रहता है वहां घटाभाव नहीं रहता, भ्रपि तुबहां हम “घटाभावों 
नास्ति,' यह उल्लेख श्रश्नान्‍्तरूप से करते हैं। इससे फलित जर्थ यही हुमा कि 
जिस घटवाले भतल. भ्रादि स्थानों में हम “अ्रत्र भूतले घटोइस्ति” इस का 
प्रयोग करते हैं उन्हीं स्थानों में घटाभावों नास्ति का भी प्रयोग देखते हैं । इससे 
घट श्रौर घटाभावाभाव ये दोनों समान श्रधिकरणवाले होने के कारण एक हू 
हैं। इसलिये घट और घटाभावाभाव इन दोनों को एक तत्त्व स्वीकार कर लेने 
में किसी भी: प्रकार की अनुपपत्ति नहीं प्रतीत होती है। इसी दृष्ट्ि- 
कोण के आधार पर कहते हैं कि घट श्रौर घटाभावाभाव ये दोनों श्रर्थतः एक 
ही हैं । इन्हें दो श्रथवा भिन्न नहीं समझना चाहिए | इसमें छाघव भी है । 

परन्तु उन विद्वानों का यह दृष्टिकोण न्याय की दृष्टि से उचित नहों प्रतीत 
होता है। इसका कारण है कि सामनेयत्य भ्रथवा नियतसामानाधिकरणय दो 
वस्तुओं की एकता का प्रयोजक नहीं है, श्रपितु वह दो श्रभावों की एकता का 
प्रयोजक है। घट श्रौर घटाभावाभाव ये दोनों समनियत अथवा नियतसमाना- 
घिकरण होते हुए भी श्रर्थात्‌ नियम से एक ही स्थान में श्रपनी २ स्थिति से 
अ्रथवा भ्रस्तित्व से संपन्न होते हुए भी एक नहीं हो सकते हैं, क्योंकि घद में 
घटाभावाभावत्व, श्रौर घटाभावाभाव में घटत्व की प्रतीत होने लगेगी । नियम 
ऐसा है कि किसी भी वस्तु श्रथवा पदार्श्र का व्यवहार या. प्रतोलि उस वस्तु 
अथवा पदार्थ के श्रन्दर रहने वाले श्रसाधारण धर्म के द्वारा ही हुआ करता है । 
घट का आसाधा रणधघर्म घटत्व है. श्रौर घठाभावाभाव का घटाभावाभावत्व है। 
श्रत; घट की प्रतीति “घटो$स्ति” इस झ्राकारवाली जैसे घटत्वरूप से होती 
है, उसी प्रकार “अत्र घटाभावो नास्ति” इस आ्राकारवाली घटाभावाभाव की 
प्रतीति भी घटाभावाभावत्व रूप. ही है। अ्रतः इस सर्वानुभवसिद्ध प्रत्यक्षात्मक 
प्रतीति के श्राधार पर घट श्रौर घटाभावाभाव इन दोनों को एक तत्त्व नहीं 
माना जा सकता है, भलेही दोनों को एक मानने में लाघव हो,.। यदि लाधव के 
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झाधार पर तथा नियम से एक स्थान में रहने के कारण परस्पर विरोधी धर्मवाले 
दो वस्तुओं को एक मानना उचित है तो घट के श्रच्दर रहनेवाली 
रूप॑-रस-गन्ध-स्पर्श इन्हें भी एक ही तत्त्व भाव लिया जाय। इसी प्रकार 
दिशारु पी तथा कालरूपी एक आधार में श्रथवा धरलूपी एक आधार में नियम 
से रहनेवाली दो वस्तु या दो व्यक्ति हैं, उन्हें भी एक ही मात्र लिया जाय, 
इसलिये घट श्रौर घटाभावार्भाव ये दोनों एक तत्त्व नहीं माने जा सकते 
हैं। श्रतः भ्रभाव को भावरूपता का श्रद्धीकार सर्वानुभव विद्द्ध है । 

इसके श्रतिरिक्त “कि नाम श्रभावत्वम्‌” ऐसा प्रश्त होने पर उत्तर मिलता 
है कि “भावभिन्नत्वम अभावत्वम्‌” श्रर्थात्‌ भाव से भिन्‍न जो हो वही भ्रभाव 
होता है | भ्रत: घटाभावाभाव श्रौर घट इन दोनों को एक तत्त्व कैसे माता 
जा सकता है, एक भाष है तो दूसरा अ्रभाव है ? इससे भी अ्रभाव को भावस्वरूप 
नहीं माना जा सकता है। एक प्रश्न और उपस्थित हो जाता है कि घट और 
घंटाभावाभाव इन दोनों को यदि एक तत्त्व न मानकर भिन्‍त २ माना जाता 
है तो भ्रनवस्था दोष का भी प्रसद्भ आ जाता है। घट को यदि घटाभाव से 
भिन्‍न माना जाता है तो घटाभावाभाव के भेद को फिर घटस्वरूप मानना 
होंगा । यदि घटाभावाभाव के भेद को घट रूप ने मानकर भिवन्‍्त ही 
माना जाता है तो इसका स्पष्ट श्र्थ यही है कि घटाभावाभाव के भेद का 
भेद घंटस्वरूप है। यदि वह भी भिन्‍न है तो घटाभावाभाव के भेद के भेद का 
भेद घटरूप है। इस रूप से चलनेवाले इस प्रवाह का कभी भी कहीं 

भ्रन्त न हो सकेगा ।. यह शभ्रप्राम्नाणिक €ूप से श्रतन्‍त पदार्थों की कल्पना की 

धारा बराबर चलती रहेगी और-इसकी कृभी भी समाप्ति नहीं हो सकेगी । 
इसलिये यही अ्रच्छा होगा हि घटाभावाभाव को घटहप ही माव लिया जाय ।. 

परन्तु इस अ्रनवस्था दोष के परिहार के लिये घट को घढाभावाभावरूप 
अथवा घटाभावाभाव को घटरूप न मानकर प्रथम श्रभाव ( घढाभाव ) को 
ही तृतीय श्रभाव .अश्र्थात्‌ घटाभावाभावाभाव स्वरूप मान लेना उचित है। 
प्रनवस्थादोष का परिहार तथा भावाभाव के विरोध का परिहार बड़े ही सुन्दर 
ढंग से .तृतीग् भ्रभाव को प्रथम श्रभावरूप मानकर हो जाता है। श्रभाव की 
भावभिन्‍नत्व” रूप परिभाषा भी समन्वित पूर्णतया हो जाती है । 


ग्रभाव की अ्धिकररणसूपता का खण्डन 
कुछ दार्शनिंकों ने श्रभांव को अ्रधिकरणं रूप हो माना है । जहाँ 
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. भावभूत भ्रधिकरण है. वहाँ भ्रभाव भावरूप है, और शअ्रभावस्थल में अमावरूप 
है । उदाहरण के लिये “घटाभाववद्‌ भूतलम” यहाँ घटाभाव प्रृतलरूप है, 
क्योंकि घट से शून्य भूतल में ही घटाभाव की प्रतीति होती है । वहाँ भ्रृतल 
से भ्रतिरिक्त और कोई दूसरी वस्तु को हम श्राँखों से तहीं देख पाते हैं। जैसे--.- 

न ते तत्रालिकान्तोषस्घि तदभावोडपि कि सखि | ७८ 
न सोईस्ति पृथगेणाक्षि कुख्ममात्र विलोक्यते ॥ विज्ञासिनी-- 
इसके श्रतिरिक्त “घटवद्भूतलम्‌” यहाँ घटाधिकरण भूतल से श्रतिरिक्त घट भी 
आँखों से देखने में श्राता है, परन्तु श्रभावस्थल में ऐसा नहीं है। श्रत: वहां श्रभाव 
की अ्रधिकरण प्रूतल आदि स्वरूप ही मानता उचित प्रतीत होता है। इसी प्रकार 
खटाभाव को पदाभाव से भिन्‍त मानना होगा, श्रौर पठाभाव को घटाभाव से 
भिन्‍त, क्यांकि एक बटत्वावाच्छिन्त प्रतियोगिताक श्रभाव है और पटाभाव 
पटलावाच्छिन्न प्रतियोगिताक है। अतः अनुभव के आधार पर यह कहना 
होगा कि अवच्छेदक भेद से, तथा प्रतियागिता के भेद से दोनों भ्रभाव 
भिन्‍न हैं । परन्तु यह कथन भी उचित प्रतीत नहीं होता है। “घटाभाववद्‌ 
भतलम्‌” श्रर्थात्‌ बट के श्रभाववाला भूतल है, यहाँ दो वत््व हैं। एक 
आधारभूत तत्त्व और दूसरा आधेयभूत तत््व। आधार तत्त्व भावभत है 
भ्रौर आवेयतत्व श्रभावरूप है। यह हम पहले ही कह श्ाये हैँ कि भाव भौर 
अभाव ये दोनों तत्व एक नहीं हो सकते हैं। दूसरी बात यह भी है कि आधार 
झौर आधेय ये दोनों तत्व परस्पर में भिन्‍न-भिन्‍न देखने में आते हैं। 
वटाभाववद्‌ भूतलम! यहाँ पर घठाभाव आ्राधेय ही रहेगा, और मूतल भ्राधार 
ही रहेगा | आधेयता शआधेय में ही रहेगी, वह शआ्राधार में नहीं रह सकती है । 

'उसका अवच्छेदक धर्म भी भिन्‍त ही होगा जो शभ्रावेय में ही रहेगा पश्राधार 
सें नहीं रहेगा । आधारता आधार में ही रहेगी आधेय में नहीं भौर उसका 
अवच्छेदक धर्म भी आधार में ही रहेगा आधेय में नहीं। इस प्रकार दंगनां 
तत्त्व श्रत्यन्त ही विजातीय होने से एक कंसे हो सकते हैं ? . 

इसके श्रतिरिक्त श्रभाव को अ्रधिकरण स्वरूप नहीं माना जा सकता है क्यों।के 
मानते पर 'घटाभावों भूतलम! यही श्रभावविषयिणी प्रतीति का श्ाकार होगा, 
जो सर्वानुभवविरुदध है। “बटाभाववद्‌ भूतलम्‌” इत्याकारक जो सार्वजनाव 
अभावविषयक अनुभव है उसका अपलाप भी हो जाय्रेगा। इसके अतिरिक्त 
अभाव का भ्रप्रकरण स्वरूप न मानने का एक कारण भौर भी है। जेसे वाशपु 
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भें रूप न रहने के कारण “हूपाभाववानु वायु:” यह प्रतीति होती है। यहाँ इसः 
'हूपाभाव को अ्रधिकरणा वायु स्वरूप ही मानना होगा | वायु का प्रत्यक्ष नः 
' होने से रूपाभाव का भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा । नियम ऐसा है कि---यो गुणो. 
घथेनेन्द्रियिण गृछ्यते तनिष्टा जातिस्तदभावश्च तेनवेन्द्रियेण गृद्चते” मु० वि० : ८ 
अर्थात्‌ जिस गुण का जिस इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है उस गुण में रहनेवाली 
जाति तथा उसके श्रभाव का भी उसी इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है। रूप का 
प्रत्यक्ष चक्षु इन्द्रिय से होने के नाते रूपाभाव का भी उसी इन्द्रिम से होगा, 
परन्तु रूपाभाव ' को वायु स्वरूप मानने पर यह प्रत्यक्ष श्रतुपपन्‍्न हो 
जायेग[ । तीसरी बात यह भी है कि रस मे रहनेवाला रूपाभाव, तथा रूप में 
रहनेवाला रसाभाव, घट-पट श्रादि द्व॒व्यों मे रहनेवाला छाब्दाभाव, जल में. 
रहनेवाला गन्धाभाव तत्तदश्रधिकरण स्वरूप होने से उन उन इन्द्रियीं' से 
्रग्राह्म होने 'लगः जायेंगे। वस्तुस्थिति ऐसी है कि जो गुण जिस इन्द्रिय से 
गृहीत होता है उसका अभाव'भी उसी इन्द्रिय से ग्रहीत हुआ करता है। इसी' 
प्रकार श्रभावों को यदि अ्रधिकरण' स्वरूप माना जायेगा तो उनका प्रत्यक्ष ही 
नहीं हो पायेगा जो सवंथा अ्रनुभवविरुद्ध है ॥ 
कुछ लोग श्रभाव को ज्ञानस्वरूप श्रौर कुछ लोग अ्रंभाव को कालस्वरूप, 
भी मानते हैं। परन्तु यह मत भी सर्वथा असंगत है। कार तो सर्वथा किसी. 
भी इन्द्रिय से ग्राह्म नहों है। श्रत:ः कालस्वरूप घटाभांव पटाभाव शब्दाभाव 
रूपाभाव शआ्रादि श्रभावों का भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा। ज्ञान स्वंथा इन्द्रियों 
से भ्रग्राद्मय न होते हुए भी बाह्य इन्द्रिय चक्षु श्रादि से तो श्रग्राह्म हैं ही। इसलिये 
जशञानस्वरूप अ्रभाव का भी चक्ष, आदि वाह्य इन्द्रियों से प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा ॥ 
इसलिये अ्रभाव जैसे अधिकरण स्वरूप नहीं वैसे काल स्वरूप भी नहीं मान सकते 
हैं---“एतेन . ज्ञानविशेषकालविशेषाद्यात्मकत्वमभावस्येत्यपि प्रत्युक्तमत्रत्मक्षाप 
रो:” सि० मु० ७६ 
अ्रभावप्रामाण्यखस्डन--- 


प्रमाण शब्दार्थ है. प्रमाया:. करणम्‌! श्रर्थात्‌ किसी भी प्रमा' का जो 
'करण हो वही प्रमाण कहलाता. . है। घट-पट श्रादि विषयक प्रमा का ,करण 
चक्त आदि इच्द्रियां होती हैं, भ्रत: वे प्रमाण हैं । इसी प्रकार श्रभाव विषग्रिणी 
-प्रमा को करण अ्रनुपलूब्धि भी प्रमाण है।. जिस. समय किसी भी धट-पट श्रादि 
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चस्तु को किसी भूतल आदि अधिकरण में तहीं उपलब्ध कर पाते हैँ तो वहाँ. 
उस श्रधिकरणा में. घट-पट आदि के अभाव का यथार्थ रूप से निश्चय करते 
हैं “घटाभाववद भूतलम्‌” । घट-पट श्रादि वस्तु को वहाँ न देखना ही उनका 
श्रभाव. हे। जिस भूतल श्रादि अभ्रधिकरण में हम घढ-पट श्रादि वस्तुओं 
'को नहीं देख पाते हैं वहां उस भ्रधिकरण से हम उन घढ-पट आदि वस्तुओं के 
अभाव का निश्चय कर लेते हूँ । यही अनुपलब्धि प्रमाण है। चक्षु श्रादि इन्द्रियों 
से घट-पट श्रादि वस्तुओं की प्रमा ( यथार्थ ज्ञान ) होती है, इसीलिए घट- 
पट श्रादि वस्तुओं को प्रमा का करण हाने से ही वे इन्द्रियाँ प्रमाण 
होती हैं। बसे ही श्रभाव बिषयक प्रमा का करण अतुपलब्धि है। श्रनु- 
पलब्धि प्रमाण है, इसका श्रर्थ है श्रभावप्रमाण है। इसलिये असुपलब्धि रूप 
अभाव को भी प्रमाण मानना भनिवार्य है । भले ही भ्रभाव कसी कार्य के प्रति 
उपादान न हो, परन्तु उसे कारण मानना आवश्यक है। परन्तु यह कथन ठीक नहीं 
है। भ्रन्धे मनुष्यों को तो सभी पदार्थों की अनुपलब्धि रहती है । घट-पट श्रादि 
पदार्थों की उन्हें अ्रनुपलब्धि रहती है क्‍योंकि उन्हें किसी भी पदार्थ का प्रत्यक्ष 
'न होने से घढ-पट आदि पदार्थों का भी प्रत्यक्ष नहीं होता है । अत: घटानुपलब्धि 
के नाते घटाभाव का प्रत्यक्ष होना चाहिये। परन्तु यह होना सर्वथा गलत है । 
यदि वहाँ अभावज्ञानार्थ चक्तू, सहकृत अनुपलब्धि को कारण माना जाय तो 
चक्षू, को ही प्रमाण मान लिया जाय । कया श्रावश्यकता है स्वतन्त्र श्रनुपलब्धि 
को प्रमाण मानने की ? भ्रभाव ज्ञान के लिये भी चन्नू आदि इन्द्रियां ही पर्याप्त 
है | केवल सन्निकर्षमात्र में ही श्रन्तर है। भावस्थल में जैंसे संयोग समवायादि 
सन्निकर्ष अपेक्षित होते है, श्रभावस्थल में कहीं संयुक्त विशेषणता, कहीं संयुक्त 
समवेत विशेषणता, कहीं संयुक्त समवेत समवेत विशेषणता। श्रत/ श्रभाव के 
साथ ये सब सन्निकर्ष चक्ष भ्रादि इन्द्रियों से ही श्रभाव का प्रत्यक्ष स्वीकर करना 
होगा । उसके लिए श्रनुपलब्धि सर्वथा श्रतावश्यक है | 

अभाव के मेंद-- 


भाव पदार्थों की तरह भ्रभाव की भी संख्या अनन्त है घटाभाव; पटाभाव: 
मठाभावः इत्यादि । सामान्यतः भ्रभाव को दो भागों में विभाजित किया गया 
है--संसर्गाभाव भर भ्रन्योत्याभाव । भेदशब्द से व्यवहृत होनेवाले परस्पर के 
अभाव को श्रन्योन्याभाव कहते. हैं, जैसे घट: पटो न, घटो पटो न इत्यादि | 
अल्योन्याभाव से भिन्न श्रभाव को संस्रगभाव कहते हैं। यह संसर्गाभाव तीन 
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प्रकार का होता हैं--प्रागभाव-प्रध्वंसाभाव तथा श्रत्यन्ताभाव । इनमें उत्पत्ति 
के पूर्वकालीन अ्रभाव को प्रागभाव कहते हैं, जंसे--इह कंपाले घटो भविष्यति, 
श्र्थात्‌ इस कपाल में घट उत्पन्न होगा। ह्वितीयः श्रभाव को पश्चादभाव-घात- 
विधात-ताश-विनाश आदि दाब्दों से कहा गया है, जसे “घटो ध्वस्त:” “घंटो. 
नष्ट: “बटो विनष्ट:” इत्यादि। एवं तृतीय श्रभाव को ब्रकालिक श्रभाव 
प्र्थात्‌ त्रिकालबृत्ति भ्रभाव। कुछ दार्शनिक लोगों ने इन तीन श्रभावों से 
श्रतिरिक्त एक किश्वितकालिक श्रभाव भी माना है. जिसे सामयिकाभाव कहते हैं । 
कुछ काल के लिये प्रतीत होने वाले श्रभाव का किश्वित्कालिकाभाव कहते हैं, 
जसे भूतल में पहले घट नहीं, बाद में धठ को ले आये, पुन: फिर घट को हुटा 
लिया, यही सामयिकाभावपद से वाच्य किश्वितुका लिकाभाव है। 


प्रत्योत्याभाव--जिस भ्रभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक (नियामक) 
तादात्म्य मस्बन्ध हो उस श्रभाव को श्रन्योन्याभाव कहते हैं, जैसे---“घट: पटो 
न” अर्थात्‌ घट पट नहीं है | घट का काम घट ही करता है पट नहीं, । श्रत: 
घट का तादात्म्य ( श्रभेद ) सम्बन्ध घट में ही है अन्य में नहीं । पट में पट 
का ही तादात्म्य है न कि घट का। इसी श्रन्योन्‍्य के श्रभाव को श्रन्योन्याभाव 
कहते हैं। श्रन्योन्‍्य नाम है परस्पर का, श्रर्थात्‌ परस्पर का जो अभाव जैसे 
घट का पट में, और पट का घट में, इसी को श्रन्योन्याभाव कहते हैं । कुछ 
दार्शनिकों ने स्वरूप भेद को ही श्रन्योन्‍न्याभाव शब्द से कहा है। स्वरूप छब्द 
का अ्रर्थ है आकार | इससे आकारभेद भी स्वरूपभेद के समान श्रन्योन्याभाव 
सिद्ध हुआ । घट: पटो न श्रर्थात्‌ घट पट नहीं है। इसका फलित श्रर्थ यह 
हुआ कि घट और पट का आकार एक नहीं है। फलतः घट और पट 
आ्रादि का पारस्परिकभेद अनुभव सिद्ध :है। आकार के श्रर्थात्‌ स्वरूप के 
भिन्न होने से उनदोनों का तादात्म्य सुतरां बाधित हो जाता है। कुछ 
लोगों का ऐसा भी कहना है कि अन्योव्याभाव नाम है वेधर्म्य श्र्थात्‌ 
विरुद्धघर्म का । घट; पटो न ॒शभ्रर्थात्‌ घट पट नहीं है, इसका श्रर्थ यह है कि 
घट पट के विरुद्ध धर्मवाला होने से पठ नहीं हो सकता है। घट के श्रन्दर 
पट्त्वरूप व॑धर्म्य ( विरुद्ध धर्म ) रहता है। पढ के अन्दर घट्त्वरूप वधर्म्य 
रहता है। इसलिये वे दोनों परस्पर के भेदवाले हैं । घट में जैसे पट का पदत्व 
रूप भेदात्मक वंधर्म्य है उसी प्रकार पट में घट का घटत्वहूप भेदात्मकबंधर्स्य 
रंहता है । 
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प्राग भाव 
प्रागभाव संसर्गाभाव का एक भेद है। कुछ दाशंमिक्रों ने संसर्गाभाव को 
अ्रतन्‍्योन्याभाव शब्द से भी कहा है। ने अन्योन्याभाव इति श्रनन्योग्याभाव 
इस व्युत्पत्ति के आधार पर भ्रस्योन्याभाव से भिन्‍न भ्रभाव संसर्गाभाव होता है। 
यह भ्रनन्योन्याभावरूप संसर्गाभाव तीन प्रकार का होता है। 


प्रगभावस्तथा ध्वंसोष्प्यत्यन्ताभाव एवं च। 
एवं त्रेविषध्यमापन्न) संसर्गाभाव. दृष्यते ॥ भा० प० १२ 


तीन प्रकार के संसर्गाभाव में प्राथस्य प्रागभाव का है। प्रागभाव एक 
यौगिक शब्द है । उत्पते: प्राग योज्माव: स प्रागभावः श्रर्थात्‌ उत्पत्ति 
के पूर्व मैं प्रतीत होनेवाले भ्रभाव को प्रागभाव कहते हैं। कपाल में घट के 
उत्पन्न होने के पूर्व कहा जाता है कि घट उत्पन्न होने ही वाला है, श्रभी 
उत्पन्न नहीं हुआ । श्रर्थात्‌ घठो भविष्यति श्रथवा “घट उत्पत्स्यते” यही कहा 
जाता है। उत्पन्न हो जाने के पश्चात्‌ भविष्यति श्रथवा उत्पत्स्यते न कहुकर 
“घट उत्पन्न! श्रथवा “घटो जात:” यह वाग व्यवहार होता है। इससे स्पष्ट 
सिद्ध है कि इस भ्रभाव की प्रतीति एक मात्र प्रतियोगिभत वस्तु की उत्पत्ति के 
पुर्वकाल में ही होती है । घट पट आदि के उत्पन्त हो जाने पर उनकी उत्पत्ति 
के दूसरे क्षण में वह नष्ट हो जाता है | इसी लिए प्रागभाव का लक्षण है--- 

विनाश्यभावात्वं॑ प्रागभावत्वम्‌ ।| सि> म्ु०. ७३ 


अर्थात्‌ विनाशी अभाव ही प्रागभाव है । समस्त श्रभावों से इस 
प्रागभाव में यही एक विशेषता भी है| कोई भी अ्रभाव विनाशी नहीं हैं। कोई 
नित्य हूँ तो कोई केवल उपत्तिमानु ही है। परन्तु उनमें विनाणशील कोई 
भी नहीं है | इस प्रागभाव में एक विशेषता यह भी है कि यह अपने विरोधी 
प्रतियोगी की उत्पत्ति में स्वयं कारंण भी होता है। प्रतियोगी की उत्पत्ति में 
यदि इसे कारण न माना जाय तो उत्पन्न हुए प्रतियोगी घट पढठ श्रांदि पदार्थ 
पुनः क्‍यों नहीं उत्पन्न होते हैं ? यह अनुभवसिद्ध विषय है कि जो घट पट 
श्रादि पदार्थ एक बार उत्पन्त हो गये हैं वे पुन: उत्पन्त नहीं होते । पुनः उत्पन्न 
तो उनके स॒जातीय घट पठ श्रादि ही पदार्थ होते हैं न के वे ही स्वयं उत्पन्त 
होते हैं । एवं घट कपाल में ही क्‍यों उत्पन्न होता है, कंपाल से श्रतिरिक्त प्रदेश 
में क्यों नहीं उत्पन्न होता ? पूठ तस्तुओं से भिन्‍त देश में क्यों नहीं उत्पत्व 


(५ (८३ ) 


' बैशेषिक दर्शन 


होता जो घट-पट आदि पदार्थ अपने उपादान कपाल या तन्‍्तु रूप 
कारणों में उत्पन्न होते हैं उनसे भिन्‍न दूसरे कपाल या तन्तुओं से क्‍यों नहीं 
उत्पन्त होते है? प्रागभाव को ते मानने से घह एक अ्रव्यवस्था होने लग 
जायेगी। उत्पत्तिशाली पदाथों की उत्पति व्यवस्था ही स्थिर नहीं हो पायेगी । 
प्रागभाव की प्रतीति इह कपाले घटो भविष्यति श्रर्थात्‌ इस कपाल में घट उत्पन्न: 
होगा, न कि सामान्यतः कपाले घटो भविष्यति श्रर्थात्‌ कपाल. में घट उत्पन्त होगा । 
इसका भ्रभिप्राय. यही है जिस घट का प्रागभाव जिस कपाल में रहता है उस 
घट की उत्पत्ति उसी कापल में होगी न दसरे कपाल में श्रथवा न दसरे प्रदेश में । 


अध्च साभाव 


यह ध्वंसात्मक श्रभाव जन्य श्रर्थात्‌ उत्पत्तिशील होता है। यह प्रागभाव 
की तरह स्वयं विनाशी नहीं होता है। ध्वंस का ध्वंस अथवा विनाश सर्वथा 
श्रप्रसद्ध है। यदि ध्वंस का ध्वंस अ्रथवा विनाश माना जायेगा तो इसका 
अर्थ हुआ कि जिस घट का ध्वंस हो गया. उस घद की पुनः उत्पत्ति होगी, 
तभी ध्वंस का ध्वंस या ध्वंस का विनाश सार्थक हो संकंता हैं। इस अभाव 
को विनाशी नहीं कहा जा सकता, बल्कि इसे उत्पत्तिशील ही कहा जाता 
है। 'घट के ऊपर किसी प्रकार भी डण्डे से प्रहार हो गया तो घट नष्ट हो 
जाता है उस नष्ट होने का चाम ही ध्यवंस अथवा विनाश है। विद्यमानवस्तु 
के विषय में ध्वस्त एवं विनष्ट भ्रादि छाब्दों का प्रयोग नहीं होता है । 


अ्त्यच्ताभाव 

अन्योन्याभाव से भिन्‍न अभ्रभाव संसर्गाभाव कहा गया है जिसमें तृतीय 
स्थान अ्रत्यन्ताभाव का है। यह श्त्यन्ताभाव त्रंकालिक श्रर्थात्‌ त्रिकालबृत्ति 
( तीनों कालों में रहनेवाला ) माना गया है। श्रव्यन्ताभाव अपने प्रतियोगी 
श्रथवा प्रतियोगीभूत वस्तु के शुन्य देश में रहता है जैसे, रूपात्यन्ताभाव अपने 
प्रतियोगी रूप से सर्वथा शल्य प्रदेश वायु में रहता है। इसीलिए :“रूपात्यन्ता . 
भाववान्‌ वायु:” यह प्रतीति निराबाध रूप से होती है। वायु में रुप न पहले था, 
भ्ौर न श्राज भी है श्लौरन आगे होगा। “अत्यन्त” पद इस श्रभांव के साथ 
इसीलिए जोड़ा गया है कि बिता “अत्यन्त” पद के “वोयु) रूपात्यन्ता भाववात्र 
यह दृष्टान्त सद्भत नहीं हो पाता है। यहाँ श्रत्यन्तपद व्याप्यवृत्तित का सूचक 
है, भ्र्थात्‌ वायु में रूप का श्रभाव व्याप्यवृत्तिं है। व्याप्यवृत्ति' शंब्द का' श्र्थ 


(' ८४ ) 


श्रभाव:पदार्थ: विचार 


है व्याप्त होकर रहना। वृक्ष में संयोग का. भ्रभाव व्याप्यवृत्ति नहीं है, 
क्योंकि वृक्ष के मूल प्रदेश में कापि के संयोग का श्रभाव होने पर भी छाखा 
प्रदेश में कपि श्रादि का संयोग है ही। इसीलिए वृक्ष में “मलावच्छिन्नों 
वृक्तः कपिसंयोग भाववान्‌” यह प्रतीति निराबाध है। 


. कहीं किसी एक सम्बंध से घट-पट श्रादि प्रतियोगीभृत वस्तु के रहते हुए 
भी दूसरे सम्बन्ध से उसका अभाव भी रहता है। भूतल शभ्रादि प्रदेश में संयोग 
सम्बन्ध से घठ पट श्रादि के रहते भी वहीं समवाय सम्बन्ध से उसका. भ्रत्यन्ता- 
' भाव भी रहता है और वह व्याप्यवृत्ति है । इसी प्रकार कपाल में समवाय 
- सम्बन्ध से घट के रहते भी संयोग सम्बन्ध से उसका अत्यन्ताभाव भी है । 
प्रागभाव श्रौर ध्वंस से श्रत्यन्ताभाव की यही विशेषता है कि प्रागभाव 
' का प्रतियोगी उत्तरकाल से सम्बन्धित होता है। ध्वंस का प्रतियोगी 
पुर्वकाल से सम्बन्धित है। परन्तु श्रत्यच्ताभाव. त्रकोलिक है श्रर्थात्‌ तरिकाल 
सम्बन्धित है । यह प्रतियोगी शून्य प्रदेश में तीनों कालों में रहनेवाला है। 
- अतियोगिता के अवच्छेदक (नियामक) सम्बन्ध से जिस प्रदेश में प्रतियागी 
: रहता है वहाँ उस प्रतियोगी का श्रत्यन्ताभाव कभी भी नहीं रह सकता। 

इसलिए अत्यस्ताभाव की स्थिति प्रतियोगी शुन्य देश में भानी गयी है। 
श्रत्यन्ताभाव की ध्वंस श्ौर प्रागभाव से एक यह भी विशेषता है कि 
' ध्वंस श्रथवा प्रागभाव की प्रतियोगिता व तो किसी धर्म से ही भ्रवच्छित्ना 
(आंवद्ध) मानी गयी है श्रौर न किसी सम्बन्ध से ही, परन्तु श्रत्यन्ताभाव की 
प्रतियोगिता धर्म श्रौर सम्बन्ध दोनों से सीमित मानी गया है। 


#ध्वंसादिप्रतियोगितायां सामान्यधर्मावच्छित्तते मानाभावः ग्रौ्नष्टेल्यादि 
प्रतीतेगोश्रतियोगिकध्वंसाद्वगा हितयेवोपपत्तो: । बाधनिश्चयाद्यनुरोधेनेव भेदा$- 
' त्यन्ताभावयोगोत्वाद्यवच्छिन्नप्र तियोगिताकत्वोपगमात्‌'” सिद्धान्तलक्षण जाग ११३ 

घटभेद का श्रर्थ होता है घटत्वावज्छिन्न प्रतियोगिताक भेद, एवं घटात्यन्ता--- 
भाव का श्रर्थ होता है घटत्वावच्छिन्त प्रतियोगीताक श्रभाव । परन्तु घटणध्वंस 
श्रथवा घटप्रागभाव का यह श्रर्थ नहीं है---घटत्वावच्छिन्त प्रतियोगिताकध्वंस, 
-झ्थवा घटत्वावन्छिन्नप्रति योगिताकप्रागभाव । कुछ दार्शनिको ने ध्वंस श्रोर 
“प्रागभाव की प्रतियोगिता को सम्बन्ध से श्रवच्छिन्त (आबद्ध-सीमित) तो माना 

है परन्तु धर्म अ्रवच्छिन्त नहीं माना: है । प्रांगभाव की प्रतियोगिता -कां नियामक 


(१०४६ ). 


वंशेषिक, दर्शन 


सम्बन्ध पूर्वकाल को माना गया है और ध्वंस को प्रतियोगिता का अ्रवच्छेदक 
सम्बन्ध उत्तर काल माना गया है । 


सामयिका भाव 


भूतल में ज॑से पहले घट था, इसके बाद घट को हटा लिया, पुनः ले. 
आ्राये, वहां घट ले आने के बाद धठात्यन्ताभाव बुद्धि नहीं होती है, परन्तु 
होनी चाहिये क्योंकि घट के ले आने से घटात्यच्ताभाव तो नष्ट हुआ नहीं 
वह तो नित्य है। कुछ दर्शनिकों ने इस अ्रभाव को सामयिक अ्रभाव>सामयि 
काञभाव नाम से कहा है। यह भी संसर्गाभाव ही है। यह चतुर्थ सामायिका 
भाव नामक संसर्गाभाव है। इतनी ही विशेषता है कि इसे उन्होंने उत्पाद- 
विनाशशाली चतुर्थ अभाव माना है। प्रतियोगी के सम्बन्ध से उत्पादक्याली एवं 
प्रतियोगी के संसर्ग के ध्वंस से विनाशशाली होने से इसे उत्पादविनाशशाली 
कहा गया है। इसके विषय में कुछ दार्शनिकों का ऐसा भी कथन है कि “समये- 
भव: सामयिक:” इस व्युत्पत्ति के आधार पर समयविशष में प्रतीत होने- - 
वाला अभाव ही सामयिकाभाव है। इस प्रकार का श्रभाव कभी भी किसी 
भी आ्राश्रय में हमेशा नहीं रहता है। समयविशेष में ही रहता है । पूर्व॑दृष्टान्त 
में घटामाव भी हमेशा अपने श्राश्रयभत भतल में घढ लाने के पहले श्रथवा 
घट को वहां से हटा लेने के पश्चात्‌ ही प्रतीयमान होता है। इस प्रकार का 
घटाभाव वायु में रहने वाले रूवाभाव के समान भूत-भविष्यत्‌-वर्तमान (त्रिकाल) , 
वृत्ति नहीं हैं। ज॑ंसे रूपाभाव वायु में तीनों कालों में रहनेवाला है, 
उसी प्रकार यह घटाभाव तीनों कालों में रहने वाला नहीं है । कुछ विद्वानों 
का कहना है कि यह समयविशेष पर प्रतीयमान होनेवाज्ञा घठाभाव श्रत्यन्ता- 
भाव से श्रतिरिक्त चतुर्थ सामयिकामाव विशुद्ध श्रत्यन्ताभाव ही है। यदि यह _ 
कहा जाय कि कल्पना के शआ्राधार पर वह अतिरिक्त चतुर्थ सिद्ध हो रहा है. तो 
यह बात ठोक नहीं है। जब कल्पना ही करनी है तो उसके श्रतिरिक्तत्व की 
कल्पता न क़र वह भी अत्यन्ताभाव ही है ऐसी ही कल्पना क्‍यों न करली : 
जाय ? परन्तु एक यह प्रश्न उपस्थित हो जाता है कि जैसे रुपात्यन्ताभाव _ 
वायु में त्रॉकालिक है, वसे ही समयविशेष में होनेवाले इस घटाभाव को भी 
त्रंकालिक ही होना चाहिये ? परन्तु यह सर्वथा श्रनुभव विरुद्ध है। समय 
विशेष में होनेवाले घटाभाव को त्रेकालिक स्वीकार किया जाय, तो जिस 
सम्रय भूतल शभ्रादि में घट है उस समय घटाभाव कैसे वहां मावा जा सकता है .-?.' 


( शक ) 


ग्रभाव पंदार्थ विचार 


अ्रत्यन्ताभाव नित्य एवं व्यापक माना गया है, सामयस्रिकाभाव न तित्य हैं श्रौर 
न व्यापक ही है। इससे भी सामयिकाभाव को अ्रत्यन्ताभावस्वरूप नहीं माना 
जा सकता है। श्रतः भ्त्यन्ताभाव सर्वथा सीमोल्लज्ित है श्रर्थात्‌ वह देश-काल 
आ्रादि के सीमावन्धन से वहिर्भुत होते से असीम है। इसी कारण से उसका 
नित्यत्व व्यापकत्व भी माना गया है। सामय्रिकाभाव सीमाबद्ध होने से सीमित 
है। इसीलिए सामग्रिकाभाववादी दार्शनिकों ने इसे श्रत्यन्ताभाव से पृथक्‌ एक 
चतुर्थ भ्रभाव माना है श्र इसकी विशेष परिस्थिति के भ्राधार पर इसे उत्पाद- 
विनाशश्ाली माना है । 


उभयाभाव का विचार 


उभय श्रर्थात्‌ दो वस्तुओं के श्रभाव को उभयाभाव कहा जाता है। यह 
उभयाभाव दो प्रकार से संपन्‍न होता है। एक प्रकार तो यही है कि जहां 
दोनों ही व्यक्ति :हैं वहां “दोनों नहीं है” श्रर्थात्‌ उम्रय॑ नास्ति इस प्रकार 
का वाक्यप्रयोग होता है। दूसरा प्रकार यह है. कि जहां एक व्यक्ति अथवा 
वेस्तु है वहां भी “उभय॑ नास्ति” शभ्रर्थात्‌ दोनों नहीं हैं, यह वाक्यप्रयोग 
अथवा व्यवहार होता है। देवदत्त यहां पर है परन्तु यदि किसी से यह पुछा 
जाय फि क्‍या यज्ञदत्त और देवदत्त दोनों यहां पर हैं? इस प्रश्त का उत्तर यही 
होगा कि दोनों तो नहीं हैं। तन्‍्मलक ही नियम है कि--- 

“एकसत्त्वेषपि हये नास्ति/ 

श्र्थात्‌ एक के होने पर भी दोनों नहीं है “द्वयंनास्ति” श्रर्थांत्‌ “उभये 
नास्ति” इसी का नाम उभयाभाव है। इसी प्रकार किसी आधार में दो वस्तुओं 
के रहने पर भी “त्रितयं नास्ति” श्रर्थात्‌ तीन नहीं हैं । तीन के रहने पर भी 
“चतुष्टय॑ नास्ति” श्र्थात्‌ चार नहीं हैं इत्यादि प्रतीतियां भ्रबाधित रूप से चलती 
रहती : हैं।. कुछ दार्शनिकों ने उभय (दो ) को एकविशिष्टअ्रपर स्वरूप 
माना है। यज्ञवत्त देवदत्त दोनों का अर्थ है यजश्ञवत्तसहितदेवदत्त, श्रर्थात्‌ यज्ञदत्त- 
विशिष्टदेवदत्त । ऐसी परिस्थिति में जब कि उभय शब्दार्थ एकविश्विष्ठ भ्रपर हुआ 
तो सिद्ध है कि उभयाभाव एकविशिष्ठभ्रपराभावहूप हुआ । विशिष्टाभावरूप 
होने से उभयाभाव का विधिष्ठाभाव में ही पर्यवसान हो गया। इस प्रकार से 
रसंभया भाव की विशिष्टाभावरूपता स्पष्ट है--- 

“उनभ्यत्वमेकविधिष्टा परत्वमू,विशिष्ठट व के वलादन्यत्‌” जाग.सिद्धन्तलक्षण 
भौर भी+--वशिष्ठयतिरिक्तत्वम्‌ उभयत्वं नास्ति” वही लक्ष्मी टीका. १०० :: 


(! ७8! ) स्‍ 


वंशेषिकदर्शन .. 


एवम--/विशिष्टल्वावच्छिस्ताभावस्योभयत्वावच्छिस्ताभावान तिरेकात्‌”! सि. ल, 
« अर्थात्‌ जब उभय श्रौर विशिष्ट एक हैं, श्र्थात्‌ उभय एक विशिष्टभ्रपर 
स्वरूप है, तब इससे सुतरां सिद्ध है कि उभयत्व विश्विष्टत्व ( वेशिष्ट्य ) से 
अतिरिक्त नहीं है। उभयत्व एकविशिष्टअपरत्व रूप है। इधर उभय और विशिष्ट 
जब एक होगये तो उभयाभाव श्रौरविशिष्टाभाव एक होगये। जहां यत्रदत्तदेवदत्तो- 
भय नास्ति, यह प्रतीति होती है, वहीं यज्ञदत्तविशिष्टदेवदत्तो नास्ति, यह भी 
प्रतीति होती है। श्रतः जहां उभयाभाव की प्रतीति होती है वहीं विशिष्टाभाव 
की भी प्रतीति होती है। भरत: समनियत श्रभाव को जैसे सिद्धान्त में एक माना 
है उसी प्रकार उभयाभाव भर विशिष्ठाभाव भी समनियत होने से एक ही हैं। 
इस विशिष्टाभाव के प्रयोजक तीन माने गये है। कहीं विशेषण के श्रभाव से 
प्रयुक्त विशिष्ठाभाव होता है। कही विशेष्याभावप्रयुक्त विशिष्टाभाव माना गया 
है। कहीं उभयाभावप्रयुक्त विशिष्टाभाव को स्वीकार किया गया है। । 


ब्यधिकररणा/ पधर्मावच्छिन्ना भाव. 


कुछदाशनिकों ने व्यधिकरणा-धर्म प्रयोज्य भी एक स्वतल्त्र अभाव माना 
है । व्यधिकरणधर्म का श्रर्थ है कि श्रभाव' के प्रतियोगी में. न रहनेवाला: 
चर्म | घटत्व पट का व्यधिकरणधर्म है श्रौर पटत्व घट का। व्यधिकरणधर्म के 
द्वारा प्रयुक्त होनेवाला श्रभाव ही व्यधिकरणधघर्मावच्छिन्नाभाव माना गया है । 
विभिन्‍नधर्म के प्रतियोगी से विशेषित अ्रभाव ही व्यधिकररण!धर्माबच्छिन्त 
श्रभाव कहलाता है। तात्पर्य यह है कि किसी भी श्रपने भ्राधार में कोई 
भी आधेयभूत वस्तु जो भी रहती है वह स्वग्त धर्म' से पुरस्कृत होकर 
ही रहती है। घट श्रपने श्राधारभूत भूतल में श्रथवा -कपाल में घटव्व 
रूप से ही रहेगा व कि पटत्वरूप से | इसी प्रकार पट पठत्वरूप से इत्यादि ॥ 
प्रच्तु घटत्वरूप से पट या पट्त्वरूप से घट कहीं भी नहीं रहता है । अतः घटत्व 
रूप से जब पट कहीं नहीं रहता है. तो सिद्ध है कि घटत्वरूप से उसका (पट का) 
अभाव सर्वत्र रहेगा । इसका कारण है कि किसी भी व्यधिकरणा धर्म के ढारा 
भासमान होनेवाले प्रतियोगी का श्रभाव केवलान्वयी ( सर्वत्र रहनेवाला ) 
माना गया है। इसी प्रकार अन्यत्र भी। परल्तु यह श्रभावपक्षु ठीक नहीं प्रतीत 
होता । प्रतियोगिता का श्रवच्छेदक धर्म वहीं होता है जो प्रतियोगी 
में रहनेवाला होता है, जैसे घट में घटत्व, क्योंकि घटत्व घटाभाव के. .प्रतियोगी 
घंट में रहता है। इसी प्रकार पट में पटत्व, क्योंकि वह भी पटाभाव .के प्रतियोगीः 


( शै८धक ); 


अभाव पदार्थ विचार 


पट से रहनेवाला धर्म है। ताप्पर्य यह है कि जैसे साध्य में रहनेवाला धर्म 
साध्यतावच्छेदक होता है, पक्ष में रहनेवाला धर्म पक्षतावच्छेदक होता है, 
आधेय में रहनेवाला धर्म श्राधेयता-वच्छेदक इत्यादि। इसी प्रकार प्रतियोगी 
में रहनेवाला धर्म प्रतियोगितावच्छेदक होता है। परन्तु प्रतियोगी में न 
रहनेवाला धर्म प्रतियोगिता का शअ्रवच्छेदक नहीं होता है--प्रतियोग्यबृत्तिश्च 
धर्मों न प्रतियोगिताब्रच्छेदकः” व्यधिकरणा 

यहाँ व्यधि करणुधर्मावच्छिन्नाभाव का समर्थन प्रतियोगी में न रहनेवाले 
धर्म के द्वारा ही किया जाता है, यह कैसे संगत हो सकता है, क्योंकि पूर्वोक्ति 
कथन से प्रतियोगी में न रहनेवाला धर्म प्रतियोगिता का श्रवच्छेदक नहीं हो 
सकता है ? 'घटत्वरूप से पट नहीं” श्रौर पटत्वरूप से घट नहीं श्रर्थात्‌ “बटत्वेन 
पृटोनास्ति” और “पटत्वेन घटो नास्ति! इत्यादि श्रबाधित प्रतीतियाँ देखने. 
में भाती हैं। इसका उत्तर यही है कि ये श्रप्रामाणिक प्रतीतियाँ हैं, जंसे--- 
“शणशश्ूज् नास्ति” “वन्ध्यापुत्रो नास्ति” ये प्रतीतियाँ अप्रमाणिक है। उसी 
प्रकार यह व्यधिकरण से पुरस्कृत श्रभाव की प्रतीतियाँ भी सर्वथा श्रप्ना- 
'माणिक है। 


( १८६ ) 


दशम अध्याय 


ईश्वर-विचार 


ईश्वर विचार प्राव्य दर्शन का प्रमुख विषय है। यदि भारतीय दर्शन को 
'इंप्वर केन्द्रित कहा जाय तो श्रतिशयोक्ति नहीं । प्राय; भारतीय दर्शनिक ईश्वर 
का प्ररितत्व निविवाद स्वीकार करते हैं। घर्म-प्रर्थ-काम-मोक्ष इस चार 
प्रकार के पुरुषार्थों में से किसी एक भी पुरुषार्थ को चाहनेवाले लोगों ने 
किसी न किसी रूप में परमात्मा को श्रवश्य ही स्वीकार किया है। उसमें 
किसी भी दार्शनिक को सन्देह नहीं । उदयनाचार्य ने कहा है--- 
“तस्मिन्तेव॑ जाति-गोन्र-प्रवर-चरण-कुछ-धर्मादिवदासंसारं सुप्रसिद्धानुभवे 
भगवति-भवे सन्देह एब कुत: ? इति कि निरूपणीयम्‌ तथापि” नया, कु, १७. 
अद्वतवेदान्ती लोगों ने शुद्ध -बुद्ध-पमुक्त स्वभाव वाले को ही ईश्वर माता 
है । कपिलमतानुयायो सांख्यदाशंनिकों ने श्रादि पिद्वातु एवं सिद्ध श्रर्भात्‌ श्रर्िसा- 
महिमा श्रादि श्राठ प्रकार के ऐश्वयों से संपन्‍त को ही ईश्वर माना है। पतझलि- 
मतानुयायी योगदर्शन वालों ने क्लेश कर्म-विपाक ( कर्मफल > भोग ) भराशय 
( धर्मा-धर्म ) से स्वथा विनिर्मुक्त, तथा जगत्‌ के निर्माण के लिये शरीर धारण 
कर वेदादिसंप्रदाय के द्योतक एवं सृष्टि के. आरम्भ में घट-पट श्रादि निर्माण 
कला के शिक्षुक को ही ईश्वर स्वीकार किया है। महापाशुपतमतानुयायी 
दार्शनिकों ने लोकविरुदूध ( सर्प श्रादि को धारण करना ) वेद विरुद्ध भर्थात्‌ 
लिंग पुराण के १६ वें श्रध्याय में वर्णित दारु-बन-ह्विज-वधू-विध्वंसन आ।द से 
उपलक्षित होता हुआ भी जो निलेंप ( पापात्मकलेप से रहित ) है वही ईश्वर 
है। शंवदार्शनिकों ने शिव को ही ईश्वर |स्वोकार कया है। व॑ष्णवदार्शनिकों ने 
विष्णु को पुरुषोत्तम कहकर ईश्वरमाना है। इसी प्रकार पौराणिकों ने “पिता- 
मह” के रूप में ही ईश्वर का अंगीकार किया है । याज्ञिक लोगों ने “यज्ञपुरुष” 
को ही ईश्वर स्वीकार किया है। बौद्धदार्शनिकों ने '“क्षणिक सर्वज्ञ” 
के रूप में ही ईश्वर को माता है। जेब दार्शनिकों ने “निरावरण” श्रर्थात्‌ 
क्लेशय से सर्वथा शुन्यतत्त्व को ही ईश्वर कहा है। मीमांसकों ने उपासनीयमंत्र 
आदे को ही ईश्वर स्वीकार किया है--चार्वाक दार्शनिकों ने लाकव्यवहार 


( १९० ) 


ऊंप्नर-विचार 


“सिद्ध राजा श्रादि को ही ईश्वर माना है। नेयायिक लोगों ने इन सब 
कहे हुए में जो प्रामाणिक हो उसी को ईश्वर माना है। छिल्‍पी ( कारीगर 
' लोग ) भी जिस ईश्वर को विश्वकर्मा के रूप में पुजते हैं तथा उपासना करते 
हैं वही ईश्वर है। भत: ईश्वर के अस्तित्व में तो किसी को भी सन्देह नहीं 
 है। ईश्वर तत्त्व तो सर्वथा श्रसंदिग्ध विषय है । 


“अत हि भगवान्‌ बहुश: श्रूति स्मृुतीतिहास पुराणादिषु” नया. कु, १७ 


जैसा कि उपयुक्त विवरण से स्पष्ट है ईश्वर विचार भांरतीन दर्शन का प्रमुख 
' श्रेंग है, परन्तु न्याय वेशेषिक की विशेषता यह है कि जहाँ श्रन्य आ्रास्तिक 
दार्शनिक ईश्वर को केवल श्रुतिगम्य मानते हैं वहाँ नैयायिक ईश्वर को 
अनुमान गम्य भी मानता है। तात्पर्य यह है कि अन्य दर्शनों में ईएर को श्रुति 
साध्य माता गया है। नैयायिक चारों प्रमाण से ईश्वर की सत्ता सिद्ध करते हैं । 
इन प्रभाणों में भी श्रनुमान पर अधिक बल देकर ईश्वर को शभ्रनुमानगम्य छिद्ध 
किया गया है।'* श्री उदयनाचार्य ने तो 'प्रमाणकगरम्य शिव! कहकर अवाड्ध मन- 
सगोचर अप्रमेय (यो बुद्घे परतस्तु सः-गीता) ईश्वर को भी प्रमाणग्रस्थ श्रर्थात्‌ 
प्रमेय सिद्ध किया है। श्रन्य आस्तिकों के लिए ईश्वर या तो श्रूतिगम्य या 
श्रनुभूतिगस्‍्य है। श्र्‌ तिगम्य---यदानिः श्वसितम्‌ वेदा:, अ्रम्मुमृतिग़रस्थ--स्वानु 
अत्येकमानाय---मक्तहरि 4 न्याय वंशेषिक में ईश्वर पुरुष विशेष क्रो माना गया 
है | ईश्वर तीनों लोकों का निर्माणकर्त्ता. है। वह नित्य श्रानन्दमूति, कृपाधाम 
है | वह लौकिक कर्ता नहीं वरन्‌ क्लेश, कर्म आदि से रहित पुरुष विशेष है-- 

वेदस्त्र पुरुष: कर्त्ता न हि याहशताहशः । 

किन्तु तलोक्य निर्माणत्तिपुणा: परमेश्वर: ।॥ 

स देव: परमो ज्ञाता नित्यानन्दः क्पान्वित: । 

क्लेशकर्मविपाकादिपरामर्शविवर्जित: ॥ नया म॑ पृ १७४ 
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( १६१ ) 


“ वशे.पिकद्रर्शन 


न्याय श्र वैशेषिक का प्रारम्भिक स्वरूप: सस्भेवत: ईश्वरवादी नहीं प्रतीत 
होता । वैशुषिक सूत्रों में कहीं भी ईश्वर का उल्लेख नहीं, न्यासूत्र में भी. 
बहुत ही अल्पमात्रा में ईश्वर विचार है । परन्तु प्रशस्तपादभाष्य तथा 
वात्स्यायनभाष्य में ईश्वर विचार है। बाद के ब्याख्याकारों ने कुछ सूत्रों का 
संकलन किया है जिनसे सूत्रों में ईश्वर वर्णन की ऋलक मिलती है--तद्वचना- 
दास्नायस्य प्रमाण्यम्‌ | १।१।३, संज्ञाकर्म त्वस्मद्विद्िष्टानां लिझ्भम, प्रत्यक्षप्रवुत्त-- 
त्वात्‌ संज्ञा कर्मणा; २१॥१८१०, सामयिक: शब्दार्थ सम्प्रययः ६॥२॥२० 
इस प्रकार सूत्रों के आाघार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध प्रायः समझी 
जाती है। सत्य चाहे जो भी हो इतना अवश्य कहा जा सकता है कि 
सूत्रकाल में ईश्वर विचार गौर विषय था। प्रशस्तपाद तथा वात्स्यायन 
ने इसको प्रधान विपय वनाया | बाद के न्याय वंशंषिक दर्शन के भ्रवलोकन 
से सिद्ध है कि ईश्वर सर्वप्रमुख 5िषय हैं। श्रीधर जयन्तभट्ट, उदयनाचार्य॑ 
प्रमृति विद्वानों के दर्शन में ईश्वर विचार केन्द्रीय विचार है। 


.. ,नैयायिक तथा वशेषिकों ने. आत्मा को जीवात्मा' तथा परमात्मा इन दो 
भागों में विभाजित,किया है.। उनमें से परमात्मा भ्रर्थात्‌ ईश्वर को जगन्नियन्ता 
जगदीश्वर-जगत्पिता श्रादि शब्दों से व्यवहृत किया गया है। दोनों श्रात्माश्रों 
में भ्र्तर इतना ही है कि जीव के,ज्ञान-इच्छा एवं प्रयत्न आदि गुण भअनित्य हैं, 
ईश्वर के नित्य, हैं। इसीलिये नित्य ज्ञानाद्यघिकरणमीश्वर:” यह ईश्वर का. 
लक्षण. किया जाता है। ईश्वर को ही जीवक्ृतकर्मों के फल का दाता:भी माना: 
गया है--- पु ह 
“ईएबर; करण. पुरुषकर्माफल्‍्यदर्शनात्‌”” गौतमसूत्र--...४। ११ ६ 

“पुरुषो5्य॑ समीहमानो - नावश्य॑ समीहाफल॑ प्राप्नोति। तेनाइनुमीयते--- 
'पराधीनं पुरुषस्थ कर्मफलाराधनम्‌ 'इति, यदधीनं स ईश्वर:। तस्मादीश्वर: 
कारणुम्‌ ।” वात्स्यायनभाष्य--- ६८१ 


अर्थात्‌ पुरुष जो कुछ भी कार्य श्रथवा प्रयत्न करता है वह सर्वथा सफल 
ही हो ऐसा देखने में नहीं श्राता है। इससे यह निश्चित है कि पुरुष ( जीव ) 
का कर्मफल पराधीन है। जिस के श्रधीन है वही ईश्वर है। इस प्रकार के 
गुणगणा से विशिष्ट होने के नाते-ही वह पुरुषोत्तम कहलाता है। कर्म करने में 
जीव स्वतन्त्र है, शास्त्रोचित कर्म और श्रतुचित दोनों में | परन्तु उन कर्मों का 


( १६२ ) 


ईश्वर-विचार 


तदनुसार फल देना ईश्वर के हाथ है। श्रतः फलदाता वही है। इसी लिये 
ईश्वर सर्वज्ञ है। वह जीव के समस्त कर्मों को जानता है--किस जीव ने 
कौन-कौन कर्म किये और उन २ कर्मों के कौन-कौन से फल हैं इत्यादि--- 


“पुरुषका रमी श्वरोष्नुगण्हा ति, फलाय पुरुषस्य 
'.. यतमानस्येश्वर: फल संपादयति”” वात्स्यायन ४॥११२१ 
: हत्तना ही नहीं है--ईश्वर स्वयं फल के लिये प्रयत्न करनेवाले पुरुष 
( जीव ) का सहायक बत्तता है। उसके फलप्रदान के लिये श्रनुग्रह करता है। 
जब प्रयत्तनशील जीव को अनुकूल फल प्राप्त नहीं होता तो उस जीव के ऊपर 
ईश्वर श्रनुग्रह नहीं है। ईश्वर के श्रन्दर धर्मसमाधि के फलभूत अखिमा-गरिसा- 
लघधिमा श्रादि श्राठों प्रकार के ऐश्वर्य रहते हैं, जिनका जीव में सर्वथा 
श्रत्यन्ताभाव है। ईश्वर जीव के संकल्पानुसार करने श्रथवा न करने में पूर्ण 
समर्थ है। वह प्रत्येक श्रात्मा में रहनेवाले धरम तथा श्रधर्म की पृथिव्यादि भूतों 
में प्रवतित करता है--- 
“प्रत्यात्मवृत्ती न्‌ पर्माधर्मसझ्ञयान्‌ पृथिव्यादीनि च भूतानि प्रवर्तयति ।”बा,भा.६८४ 
वास्तव में जगन्निर्माण का हेत भी जीवकतकर्म के फल को ही समभना 
चाहिए । ईश्वर श्राप्तकाम है तथा श्राप्तकतल्प है। जिस प्रकार पिता अपने पु 
के लिये निःस्वार्थ श्रनुग्रह करता रहता है उसी प्रकार ईश्वर भी विश्व के 
प्राणियों पर बराबर शभ्रनुग्रह करता रहता है । परन्तु वह शभनुग्रह भी 
उन्हीं प्राणियों के ऊपर वह करता है जो प्राणी उसके श्रादेश पर चलते 


हैं । शास्त्र ही उसका भ्रादेश है--- 
“लस्माच्छास्त्र प्रमाण ते कार्याकार्यव्यवस्थितो” गीता-- 


ईश्वर के विषय में प्रमाण 
ईश्वर ही इस चराचर विश्व का रचयिता हैं; श्लौर वही पालन तथा संहार 


कर्ता है--- 
“दयावाभमी जनयचु देव एक विश्य्वस्य कर्ता भुवनस्यगोप्ता” सि, मु. ३१ में 
वह इस विश्व की रचना शुन्य से नहीं करता है बल्कि नित्यपरमाणुझ्रों से 
काल-दिशा-प्राकाश तथा मन एवं आरात्माश्रों से करता है। ईश्वर से सम्बन्धित 
नित्य सत्ताश्रों का जगत में रूपान्तर को प्राप्त हो जाना ही विश्वनिर्माण अथवा 
संसार की रचना कहलाती है। ईश्वर इस विश्व का श्रादि निर्माता है न कि 


दे ( १६४३ ) 


वैशेषिक दर्शन 


उपादानकारण है। पालन और संहार का कर्त्ता भी वही है॥ उसी की 
इंच्छारूपी आदेश के प्रनुसार यह विश्व सुस्थिर रहनेवाला है। ईश्वर सिद्धि के 
लिये श्री जयन्त मंद तथा श्री उदयन का नोम “विशेष अ्रसिद्ध है। दोनों ने 
सबसे पहले पूर्णपक्ष उपस्थित किया है पुत: ईश्वर मंडन । 


श्री जयन्त भट्ट कहते हैं कि ईश्वर किस प्रमाण से सिद्ध होता है ? “तलोक्य 

निर्माणनिपुण' ईश्वर की सत्ता में प्रमाण क्‍या है? ईश्वर प्रत्यक्षुप्रमाणगम्य 
नहीं क्‍योंकि रूपादि के समान ईश्वर चाक्ष्‌ष प्रत्यक्ष का विषय 
नहीं | सुखादि के समान ईश्वर मानस प्रत्यक्ष का भी विषय नहीं । 
ईएवर का योगज प्रत्यक्ष भी श्रप्रसिद्ध ही हैं। भ्रनुमान तो प्रत्यक्ष 
पूर्वक होता है। अ्रत: यदि ईश्वर प्रत्यक्षगम्यथ नहीं तो श्रतुमानगम्य भी 
नहीं । ईश्वरानुमान में कोई व्याप्ति नहीं बनती । घटादि के प्रति कुलाल- 
करत त्व सिद्ध है बसे पृथ्वी श्रादि कार्यों के प्रति ईश्वर कतृत्व सिद्ध नहीं | 
ईश्वर परमकारुणिक भी नहीं क्योंकि जगत्‌ में, दारुण दुख भी है। यदि अनुमान 
में ईम्वरसिद्धि का सामर्थ्य नहीं तो उपमान की कथा ? भ्रागम प्रमाण से भी 
ईश्वर सिद्ध नहीं हो सकता | भ्रागम तो ईश्वर प्रणीत हैँ। श्रत: श्रागम से 
ईश्वर सिद्धि तो भ्रन्योन्याश्रय दोष ग्रस्त है। इस प्रकार चारो प्रमाणों से ईश्वर 
असिद्ध है-- 

तत्रा हीश्व रसद्भावों त प्रत्यक्षप्रमाणकं: । 

न ह्यसावज्षुविज्ञाने रूपादिरिव भासते || 

न च मानसविज्ञान ,संवेद्योड्य सुखादिवत्‌ । 

भोगिनाम प्रसिद्धल्वान्त तत्प्रत्यक्षयोचर; || 

प्रत्यक्षप्रतिषेघेनतत्पुर्वकमपाकृतम्‌ । 

अनुमानमविज्ञाते तस्मिनु व्याप्त्यनुपग्रहात्‌ ॥ 

न च सामान्‍्यतोहष्ट॑ लिगमस्थास्ति किचन । 

क्षित्यादोनां तु कार्यत्वमसिद्ध सुधिय: प्रति ॥ 

करूणा$पृत सं सिक्तहदयों वा जगत सूजन | 

कथं सृजति दुर्वारदुःखप्राग्भारदारूणम्‌ ।। 

नांतुमानस्य सामर्थ्यमुपमाने तु का कथा । 

कि चागमस्य प्रामाण्यं तत्मणीतत्वहेतुकम्‌ 

तत्प्रामाण्याच् तत्सिद्धिरित्योन्याश्रयं भवेत्‌ ॥ न्‍्या० मं० १७५, 


( £१६४ ) 


ईश्वर-विचार - 


इसी प्रकार श्री उदयताचार्य ने न्याय कुसुपाजली में ईश्वर विरोधी तकोँ को 
पाँच विप्रतिपत्तियों में दर्शाया है । 
न्यायकुसुमाडली में पाँच स्तवक हैं | प्रत्येक स्तवक में पूर्वपक्ष रूप में एक 
एक “विप्रतिपत्ति उपस्थित की गयी है। प्रत्येक स्तवक में उनका उचित समाधान 
भी दिया गया है। सर्व प्रथम विप्रतिपत्ति चार्वाकमत से--प्रलौकिकस्यथ परलोक 
साधनस्याभावात्‌ । दूसरी विप्रतिपत्ति मीमांसक की हृष्टि से है--अ्रन्यथापि 
परलोकसाधनानुछातसम्भवात्‌ | तीसरी विप्रतिपत्ति बौद्ध मत से है--तदभावा- 
बेदक प्रमागसदभावात्‌ । चौथी विप्रतिपत्ति जँन हष्टिकोण से है-सत्वेडपि 
सस्याप्रमाणत्वात्‌ । पॉचवी विप्रतिपत्ति सांलख्यमतानुसार है---तत्साथकप्रमाणा- 
भावाचेति । 
न्याय-वेशेषिक दर्शन में ईश्वर के साधक श्तेक प्रमाण हैं, जंसे--.- 
भ्रत्यक्षप्रमाण, शभ्रनुमानप्रमाण-एवं शब्द प्रमाण । योगी पुरुष अपने योग- 
समाधिजन्य प्रत्यक्ष के श्राधार पर भृतभावी समस्त परोक्ष विषयों का तथा 
ईश्वर का दर्शन करने में समर्थ देखें जाते हैं। इससे ईश्वर भी प्रत्यक्षप्रमाणगम्य 
सिद्ध होता है--- 
तदेवं ज्षीणदोषाणां ध्यानावहितवेतसाम्‌ । 
निर्मल सवंविषयं ज्ञानं भवति योगिनाम्‌ ॥ न्‍्यायमश्लरी--- &० 
इंएवर की अनुमानप्रमाणगम्पता 
ईश्वर की उदयनाचार्य ते सिद्धि निम्नलिखित कारिका के श्राधार पर नव 
अनुमानों के द्वारा की है । 
कार्यायोजनधृत्यादे:पदात्‌ प्रत्ययत: श्रुते: । 
चाक्‍्यात्‌ संख्याविशेषाज्च साध्यो विश्वविदव्यय: । न्‍्यायकुमुमाझनलि---पं, स्त, 
( १ ) कार्यत्व 
(२ ) आ्रायोजन ( कर्म ) 
( ३ ) धृति ( गुरुभतपदार्थों का पतनाभाव ) 
(४) विनाश-(प्रलयकाल में ब्रह्माएंड विनाश ) 
(५) पद-व्यवहा र, ( घट-परठ भ्रादि दाव्द रूप व्यवहार ) 
(६) प्रत्यय-प्रामाशय, ( वेदजन्या शाव्दीप्रमा ) 
(७) श्रुति-वेद, | ऋगादि चेद ) 


( १९५ ) 


वशेषिकं दर्शन' 


(८) वाक्यत्व-- ( ऋगादिवेद वाक्यत्व ) 
(६) संख्याविशेष--( दृधणुकपरिमाणजनिका संख्या ) 
इन नौ हेतुश्रों से श्रनुभान द्वारा ईश्वर की सिद्धि होती है । 
"(१ ) कार्यल्ल--कार्यत्वातू, अनुमान यह निष्पन्त हुआ कि -'कित्यादिक- 
सकर्तुक कार्यत्वात्‌ घटवतू, सकतृुकत्व॑ च उपादान गोचर-अपरोक्ष ज्ञान चिकीर्षा 
कुतिमज्जन्यत्वमू--प्रर्थात्‌ पृथ्वी श्रादि पदार्थ सकतु क हैं, कार्य होने से । प्रृथ्वी, 
श्रादि पदार्थों का जो भी कर्ता है वही ईश्वर है। साधारण रूप से कर्ता वही... 
होता है. जो किसी कार्य के डपादानकारण का श्रपरोक्षज्ञान रखता हो, एवं... 
उस कार्य को करने की इच्छा रूप चिकीर्षा जिसे हो, तथा उस कार्य को करने 
का प्रयत्त ( कृति ) वाला हो। कुलाल ( कुम्हार ) घटरूपकार्य के उपादान-' 
कॉरंण  भमृत्तिका भ्रादि का श्रपरोक्ष ज्ञान भी रखता है श्रौर उस पमृत्तिका से घट 
को जब बनाने की इच्छा एवं प्रयत्न करता है तभी वह उस घट का कर्ता हो. 
पाता है। उसी प्रकार इस जगत्‌ रूप कार्य के उपादानकारणा पृथ्वी श्रादि के.. 
परमायु ' हैं। उन परमाणुओ्रों के प्रत्यक्षज्ञाववाला, तथा उब परमासुझ्रों से. 
स्थुलपृथ्वी आदि कार्यो को उत्पन्‍्त करने की इच्छारूप चिकीर्षावाला एवं उसके 
निर्माण के लिये प्रयत्न श्रर्थात्‌ कृतिवाला जो भी हो वही जगत्‌ का कर्त्ता ईश्वर 
है। नवीतनेयायिकों ने केवल लाघव की दृष्टि से “क्ृतिमत्वं॑ कतृ त्वम्‌” ही 
स्वीकार किया है। इससे भी जग्रदृविषयक कृतिवाला अर्थात्‌ इस चराचर विश्व 
को उत्पन्न करने में प्रयललश्लील जो हो वही ईश्वर है । 
(२) “आयोजन” नाम कर्म का है। यह ईश्वर का साधक दूसरा हैतु है । 
अर्थात्‌ “सर्गाद्यकालीनहयणुकारमस्भक परमाणुद्धयसंयोगजनक कर्म-चेतनप्रयत्न- 
पुर्वकम्‌-कर्मत्वातु-अस्मदादि कर्मवत्त्‌” 


प्रलय के बाद सर्गाद्यकालीनद्यणुक का आरम्मक परमाणुद्धय्ंयोग है। 
उस संयोग का कारणीश्रृत कर्म किसी चेतनपुरुष के प्रयत्न से जन्य है, कर्म 
होने से, हम लोगों के प्रयत्न से जन्य कर्म के समान । श्रतः उत दोनों परमाखुझ्रों 
के संयोग का कारणीश्ृत कर्म जिस किसी भी चेतनपुरुष के प्रयत्न से जन्य है 
वही चेतनपुरुष ईश्वर है । 


(३) “धुति” नाम है गुरूभूत पदार्थों के पतन का अभाव। “ब्रह्मा 
ण्डाद पतनप्रतिबन्धकोश्ृृतप्रयत्ववदधष्ठितम्‌ -धूतिमत्वात्‌ु वियति विहुद्भमधृत 
ष्ठवत्‌” कु० हरि० 


( १६६ ) 


' “ईश्वर-विचार 


_ कपर के ब्रह्माण्ड. आ्रादि पतन के प्रतिबन्धक किसी चेतन महापुरुष के 
झअयत्न से भ्रधिष्ठित हैं-धृति वाला होने से आकाश में जैसे पक्षी काष्ठ तिनका 
आदि किसी गुरुभुतपदार्थ को लेकर घूमते रहते हैं श्रौर उसे गिरने नहों देते । 
. उसी प्रकार ऊपर के ब्रह्ममाणड एवं लोक-लोकात्तर भी किसी चेतन पुरुष के ही 
-प्रयत्न से धारणा किये गये हैं जो प्रयत्न इन्हें नीचे गिरने नहीं देता । यह प्रयत्त 
वाला पुरुष ईश्वर है । 

(४ ) “विनाश” श्रर्थात्‌ ब्रह्माण्ड श्रादि का विनाश | 
“ब्रह्माण॒डादि प्रयत्नवद्धिनाश्ये विनाशित्वात्‌ पाट्यमानपटवत्‌” कु, १७० 
प्रत्नकाल में जब समस्त जन्यपदार्थों अथवा जन्यद्र॒व्यों का विवाद्य होता है तो 
ये समस्त ब्रह्माण्ड श्रथता यत्किश्वित ( कोई एक ) ब्रह्माण्ड किसी चेतन 
"पुरुष के प्रयत्न से ही विनाश्य हैं। यह ब्रह्माण्ड विनाश जिस चेतन पुरुष के 
प्रयत्न से जन्य है वही चेतन पुरुष ईश्वर है। किसी भी जीवात्मा का प्रयत्न 
बल्याण्ड के विनाश का कारण नहीं हो सकता है। पारिशेष्यात्‌ ईश्वर के प्रयत्न 
को ही ब्रह्माण्डनाश का कारण मानना उचित है | 
(५ ) “पद” नाम है व्यवहार का 
ु “'पद्मते ( ज्ञायते ) ध्नेनेति पद्द व्यवहार: ” कु, हरि; १७१ 
'अ्र्थात॒--“पटादिसम्प्रदायव्यव हार: स्थतन्त्रपुरुषप्रयोज्य: 
व्यव हारत्वात्‌ आधुनिकलिप्यादि व्यवहारवत्‌!! 
पट शब्द को सुनकर लोगों को आतात-वित्तान भावापन्त पट रुप भ्रर्थ का 
ही ज्ञान होता है न॒ कि घट रूप श्रर्थ का। इसी प्रकार घट शब्द को सुनकर 
कम्बुग्रीवादिमान घटरूप श्र्थ का ज्ञान होता है न कि पटरूप भ्र्थ का । इस प्रकार 
_ उन-उन शब्दों को सुनकर लोगों को उन्हीं २ श्र्थों का ज्ञान होता है जिन २ 
अर्थों में उन २ शब्दों का संकेत देखने में आ्राता है। इस प्रकार अनुमान से 
यह सिद्ध होता है. कि उन २ भ्रथों में जो उन २ शब्दों का यह व्यवहार देखने 
' में भ्राता है वह किसी सर्वज्ञ एवं स्वतस्त्र पुरुष से प्रयोज्य है। यह व्यवहार- 
'प्रयोजकता जीवात्मा में संभव नहीं है, श्रत: जो इस व्यवहार का प्रायोजक 
_ है वही स्वतन्त्र पुरुष ईश्वर है। 
(६ ) “प्रत्यय” नाम है प्रामाशय का । 
“वेदजन्यज्ञानं कारणगुणजन्यं प्रमात्वात्‌ प्रत्यक्षादि प्रमावत्‌” कु० हरि० १७१, 


( १६७ ) 


वैशेषिक दर्शन 


श्र्थाव्‌ वेदवाक्य से होनेवाला यथार्थज्ञान उस वाक्य के उच्चारयिता किसी 
पुरुष विशेष के यथार्थ ज्ञानरुप गुण से जायमान है प्रमाज्ञान होने से प्रत्यज्ञादि 
प्रमाज्ञान की तरह । इसलिए वह जो भी वेद का वक्ता पुरुष है उसी के यथार्थ 
ज्ञान से जन्य है । ऋगादिवेदों का वक्तृख् जीव में कदापि संभव नहीं है कारण 
कि बीच-२ में प्रलय होने से अ्रध्यापक परम्परा भी संभव नहीं है। श्रतः वेद 
का वक्ता सुक्ष्मातिसुक्ष्मदर्शी ईश्वर को ही मानना होगा। 


(७) “/ श्रुति” नाम है वेद का । 
“वेद; पोरुषेय: वेदत्वात्‌ आायुवेंदवर्त, हरि० १७१. 


प्र्थाव्‌ ऋगादि चारों वेद पुरुषनिर्मित अथवा पुरुषोच्चरित हैं वेदरूपहोनेः 
से आयुर्वेद की तरह। जिस प्रकार आयुर्वेद को जन्म देनेवाले धर्वन्तरि प्रभृतति 
हैं, उसी प्रकार विशुद्ध बेद को जन्म देनेवाले जो भी हैं अथवा वेद का उच्चारण 
करने वाले सृष्टि के प्रारम्भ में जो: भी है वही ईश्वर है । 


( ८ ) “वाक्यत्व” नाम है ऋगादिवेदवाक्यत्व का । 


“वेद; पौरुषेय: वाक्यत्वातव॒ भारतादिवत्‌” 
“वेदवाक्यानि पौरषेयाणि वाक्यलात्‌ श्रस्मदादिवाक्यवत्‌,, हरि, १७२. 


ऋक-यजु झादि चारों वेद अ्रथवा वेदवाक्य पौरुषेय हैं, श्रर्थात्‌ पुरुषोच्चरित 
या पुरषनिर्मित हैं, हमलोगों के वाक्य की तरह । श्रत: इनका उच्चारयिता 
अथवा निर्माता जो भी है वही ईश्वरं है । 


(९) “संख्याविशेष'” नाम है दयगुणुक श्रादि के परिमाण के करणीभूत संख्या 

: का--इयशणुकपरिमाणं संख्याजन्यं परिमाणप्रचयाजन्यत्वे सति जन्यपरिमाणत्वात्‌ 

-तुल्यपरिमाणक कपालद्यारब्धघधटपरिमाणवत्‌, प्रकृष्ट ताहआकपालत्रया रब्ध 
घटपरिमाणवद्‌ वा” हरि. १७२, 

आर्थात्‌ दयगुशुकादि परिमाण दो परमाणुझो में रहने वाली द्विवसंख्या से 

' जन्य है | वह परिमाण परिमाण से भी जन्य नहीं है, प्रचय से भी जन्य नहीं है। 

ग्रत: पारिशेष्यात्‌ उसे संख्या जन्य ही मानना होगा | वह द्वयशुक परिमाण 

का कारणीभूत दो परमाशणशुझ्रों में रहनेवाली द्वित्व संख्या श्रपेक्षा बुद्धि. जन्य' 

, है। 'परंमासुक्रों में . रहनेकाली द्वित्व संख्या ईश्वर की अ्रपेक्षाबुद्धि से जन्य 

है। सृष्टि के प्रारंभ में न तो स्थुलूपदार्थ द्रष्ठा शरीरधारी जीवात्मा ही है, श्रौर 


( १९८ ) 


ईएवर-विचार 


न कोई सादियोंगी हों है। श्रत्त. पारिशेष्यात्‌ उस श्रपेक्षा बुद्धि का कारण अथवा 

श्राश्नय ईश्वर ही को मानना होगा । 
ईश्वर में शब्द प्रमाण 
ईएवर के विषय में प्रत्यक्ष एवं अनुमान प्रमाण का उल्लेख हो छुका है। 

उनके भ्राधार पर यह निर्विवाद विषय है कि ईश्वर है । वही प्राणिमात्र को 
उनके अच्छे बुरे कर्मों का फल देनेवाला है तथा जगन्नियध्ता जग्रत्पिता 
जगदीश्वर है। वही इस चराचर विश्व का कर्ता-धर्ता एवं गोप्ता हैं। इस 
प्रकार के गुणगणाविश्चिष्ठ ईश्वर में शब्द का प्रामाण्य भी--- 

“द्यावाभूमी जनयन्‌ देव एक: विश्वस्य कर्ता भुवनस्य गोप्ता” सि.मु.,३(मेंउद्धृत । 
स्वर्ग और भूमि को उत्पत्त करनेवाला एक ईश्वर है। वह विश्व का कर्ता तथा 
गोप्ता है ।:ईश्वर मुपासीत--ईश्वर की उपासना करनी चाहिए। यः सवज्ञःस 
सर्वंवित्‌ सामान्य तथा विशेष रुप से वह सबको जाननेवाला भ्र्थात्‌ सर्वज्ञ हैं। 
यस्य ज्ञानमयं तपः--जिस ईश्वर का ज्ञानमय ही तप है। 


सो5कामयत---उस ईश्वर ने इच्छा की इत्यादि श्वुति प्रमाण है। 
एवं--विश्वतश्रक्षुरुत विश्वतोमुखो विश्रवतों बाहुरूत विश्वतस्पातु । 


सम्बाहुभ्यां धमति संपतर्नर्यावाभुमिजनवयन देव एक ॥ नारायणोपनिषद म॑ २ 

अपाणिपादों जवनो ग्रहीता पश्यत्यचक्षु: स श्रुणोत्यकर्ण: । 

स॒वेतिः सर्वे नहि तसय वेत्ता तमाहुरप्रयं पुरुषं महान्तमिति ॥ श्वेत १६ 
अपिच--पिताहमस्य जगतो माता घाता पितामह:। 

वेद्य पवित्रमोंद्धार ऋक्‌ साम यजुरेव च ॥ गीता ६-१७ 

हे अजु न ? इस समस्त चराचर विश्व का धाता श्रर्थात्‌ धारण-पालन 
करनेवाला मैं ही हूँ। एवं समस्त कर्मो का फल देनेवाला भी में ही हूँ। 
इस जगत्‌ का पिता-माता तथा पितामह भी मैं ही हूँ। एवं ज्ञानग़म्य तथा 
ज्ञानस्वरूप पवित्र श्रॉंकार भोर ऋग्वेद सामवेद-यजुर्वेद भी मैं ही हूँ। इत्यादि 
रूप से ऊपर निहिष्ट ईश्वर शब्द प्रमाण के श्राधार पर सिद्ध है । 

अन्त में श्री जयन्त भट्ट कहते हैं कि आचार्य उदयन की युक्तियों के भ्राधार प्र 

तलोक्यनिर्माण परमेश्वर का श्रस्तित्व सिद्ध है। कुतर्क के श्राधार पर कुताकिक 
नास्तिकों का ईश्वर का असत््व सिद्ध करना श्रर्थात्‌ निश्वरों जन्मिनां हेतुरुत्पत्ति 
विकलत्वत: इत्यादि रूप से कथन करना सर्वथा प्रलाप. मान्न है। निरफवाद 


( ४६६ ) 


वेशेषिक दर्शन 


रूप से हृढ़ प्रमाण से सिद्धस्वरूप उस ईश्वर का अनद्धीकार करना एक सान्त 
उनकी मुर्खता है-- 
तस्मात्‌ कुताकिकोद्गीत दूषणाभासवारणात्‌ । 
सिद्धस्ललोक्य. निर्माण निपुण; परमेश्वरः ॥ 
ये त्वीश्वरं निरषवाद दृढ़ प्रमाण सिद्ध स्वरूपमपि नाभ्युपयन्ति मुढ़ाः । 
पापाय ते; सह कथापि वितन्यमाना जायते नृनमिति युक्तमतों विरत्तुम 
ल्‍्या० मं० १८७ ॥ 


ईएवर--शरीर का विचार--- 

श्रात्मा को पहले तैयायिक तथा वशेषिकों ने दो भागों में विमाजित किया 
है--जीवात्मा तथा परमात्मा । उनमें जीवात्मा तो सशरीर है, परल्तु ईश्वर 
शरीरवाला है था नहीं यह एक विचारणीय विषय है । यदि ईश्वर शरीरवाला 
है तो वहां यह प्रश्न होता है कि ईश्वर का शरीर आकाश श्रादि 
के समान परममहत््व परिमाणवाला है; श्रथवा घट-पट श्रादि की तरह मध्यम- 
परिणामवाला है, या परमाणु श्रादि की तरह श्रणुत्व परिमाणवाला है ? 
परममहत्त्व परिमाणवाला यदि ईश्वर को शरीर मानते हैं तो वहां यह एक 
कठिताई उपस्थित हो जाती है कि (गूलर भ्रादि) फलों के भ्रन्दर जो जीव पैदा 
होते है उनके शरीर का निर्माण उन फलों के शभ्रन्दर ईश्वर कैसे करता ह १९ 
कार्यमात्र का उत्पादक होने से ईश्वर ही उस शरीर का भी उत्पादक है। 
यदि मध्यममहत््व परिमाणवाला ईश्वर का शरीर मानते हैं तो घढ-पट श्रादि के 
समान उसे अनित्य मानना होगा, क्‍यों कि मध्यम परिमाणवाली सभी वस्तुएँ 
प्रनित्य मानी गयी हैं। हमलोगों का शरोर भी मध्यम परिमाणवाला होने 
के नाते ही अनित्य मात्रा गया है। इश्वर के शरीर को श्रनित्य. कहना तो 
सर्वथा असंभव है क्योंकि श्रनित्य शरीरवाला ईश्वर दृणुक श्रादि का कर्ता 
केसे हो सकता है ? दूसरी बात यह भी है कि मध्यम परिमाणवाला वहु 
ईश्वर का शरीर जिस देश में रहेगा वह उसी देश में कार्य का उत्पादन भी 
कर सकता है श्रन्य देश में नहीं । इससे ईश्वर का मध्यम परिमाणवाला 
दरीर भी नहीं माना जा सकता है। यदि ईश्वर का अखु परिमाणवाला 
शरीर माना जाय तो वह भी नहीं बनता है, क्योंकि ईश्वरएक ही काल में 
सब देशों में सब कार्यों की उत्पत्ति करता है। श्रणु घरीरावब्छिन्न ईश्वर 
एक काल में किसी एक देक्ष विशेष में ही कार्य की उत्पत्ति कर सकता है 
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उससे श्रतिरिक्त देश में नहीं। एवं श्रणु शरीर मानते पर दूरस्थ कार्य के 
उत्पादकत्व की भी उपपत्ति नहीं हो सकेगी। इसके श्रतिरिक्त शरीर का 
लक्षण भी श्रणु शरीर पक्ष में समन्वित नहीं हो पारहा है। चेष्टावान्‌ 
भ्रस्यावयवी हो शरीर का लक्षण है। यह लरक्षुण श्रनित्य शरीर में ही 
समन्वित हो पायेगा न कि नित्य शरीर में। चेष्ठावदन्त्यावयवित्व रूपशरीरत्व 
_ चैष्ठवान्‌ जो श्रन्त्यावयवी छरीर होगा उसी में जा सकता है न कि नित्य 
शरीर में। नित्यमात्र भ्रन्त्यावयवों नहीं हो सकता है, क्योंकि श्रवववी मात्र 
को दीधितिकार ने विनाशी बतलाया है तथा श्रवथवी का विनाशी होना श्रनुभव 
'सिद्ध भी है। दूसरी बात यह भी है कि ईश्वर का यदि शरीर साना जायेगा तो 
उसमें चेष्टा भी श्रवश्य माननी होगी | चेष्टा शरीर का धर्म है। चेष्ठा 
शरीर में ही होती है। कर्ता होने के लिये चेष्टा का होता भो परमावश्यक 
है। जिस प्रकार घट का कर्ता होने के लिये कुस्मकार के शरीर में चेष्ठा 
ही, होना सर्वथा श्रावश्यक है। चेष्टा के बिना वह घट का कर्त्ता नहीं हो 
सकता है । 


( २०१ ) 


एकादश अध्याय 


आत्म-निरुपण 
नंयायिक तथा वशेषिकों ने आत्मा को एक स्वतन्त्र द्रव्य माना है। उसका 
लक्षण बतलाया गया है--- 
“ज्ञाताद्यधिकरणमात्मा-” तर्कसंग्रह--प ० & 
अर्थात्‌ ज्ञान-इच्छा-प्रयत्न श्रादि गुणों का जो श्राश्रयप्नत द्रव्य है वही श्रात्मा 
है। इसी ज्ञान गुण को “चेतनाद्षक्ति” भी कहा गया है। जिस द्रव्य के श्रन्दर 
यह ज्ञानात्मक चेतनाशक्ति पायी जाती है वही उस ज्ञानात्मक चेतना शक्ति का 
श्राधारपरृत द्रव्य श्रात्मा है। वह नित्य है। उसकी नित्यता का प्रमाण यही है 
कि उस श्रात्मारूप द्रव्य को नित्य मानने पर ही कर्म और कर्मजन्य फल इन 
दोनों का नियम बन सकता है। मनुष्य श्रच्छा या बुरा कर्म करता है। उस:कर्म ' 
से होनेवाले श्रच्छें-बुरे फल का भागी भी वही होता है। इससे यह सिद्ध है कि 
कर्ता और भोक्ता एक है। दूसरी बात यह है कि श्रांखों से किसी वस्तु को देख - 
लेने के पश्चात्‌ त्वगिन्द्रिय के आधार पर किसी शरीरावयव के द्वारा उसी पुर्वदृष्ठ 
वस्तु का स्पर्श भी होता है। उसी के विषय में यह प्रतीति भी प्रमाण है--- 
“यमहं घटमद्राक्षं तमहमिदानीं स्पृशामि!! 
इन दोनों इन्द्रियों से उत्पन्न चाक्षुप औ्ौर स्पार्शन प्रत्यक्षात्मक ज्ञानों : 
का भ्रहण करनेवाला वह चेतनतत्त्व एक है या दो? श्रर्थात्‌ देखनेवाला - 
श्रौर स्पर्श करनेवाला ये दो तत्त्व हैं--अ्रथवा इन दोनों का ग्राहक तत्त्व 
एक है ? पूर्वोक्त दोनों प्रकार के ज्ञानों का ग्राहक तत्त्व वह एक ही है। वही 
ब्रष्टा है भौर स्प्रष्टा भी है, तथा वही ज्ञानात्मक सृष्टि का रचयिता भी है | यदि - 
द्रष्टा भोर स्प्रष्टा ये दोनों भिन्न भिन्न व्यक्ति हों तो द्वष्ठा को दर्शनात्मक ज्ञान 
होगा परस्तु स्पाशनज्ञान उसे कैसे प्राप्त हो सकता है ? इसी प्रकार सुप्रष्टा को 
स्पार्शन होगा परन्तु दर्शन ज्ञान नहीं हो सकता है। उसमें वेजात्य वैलक्षरय “ 
स्वीकार करना सर्वथा अनुभव विरुद्ध है--- 
“दर्शनस्पर्शनाभ्थामेकार्थ ग्रहणाव” गौतमसूत्र--३-१-१ 
भाष्कार वात्स्यायन भी भाष्य करते कहते हैं--- 


मर 
( ४०२ ))” 
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“दर्शनेन यावदर्थों ग्रहीतों स्पर्शनेनापि सोडथों ग्रह्मयते । यमहमद्राक्ष चक्षुषा 
त॑ स्पशनिनापि स्पृशामि, इति ये चास्पाहँ स्पर्शनेन त॑ चक्ष पा पश्यामि इति, 
एक विषयौ चेमौ प्रत्ययौँ एककत्‌कौ प्रतिसंधीयेते, न च संघातकतू कौ” 


जीवात्मा का नियव्व-- 

नैयायिकप्रवर अन्न भट्ट ने स्पष्ठ कहा हैं कि--- 

“जीवस्तु प्रतिशरीर भिन्नों विभुुनित्यश्र * त्कसंग्रह ० ६--- 

अर्थात्‌ जीवात्मा प्रत्येक थरीर में भिन्न भिन्न है तथा वह विभु (व्यापक) 
और नित्य है। जो विश्रुद्रव्य होते हैंवे नित्य होते हैं जसे प्राकाश 
काल दिशा ईश्वर । जो नित्य होता है. वह उत्पत्ति-विनाश से रहित होता है । 
यह जीवात्मा भी विश्वुत॒था तित्य है। नित्य होने के नाते उत्पत्ति- 
विनाश से रहित है। इसके श्रतिरिक्त जीवात्मा को नित्य न मानकर यदि. 
अनित्य माना जाता है तो क्रतहान और श्रकृताभ्यागम इन दोनों दोषों को 
आपत्ति लग. जायेगी। जीवात्मा के नित्य पक्तु में इन दोनों दोषों की श्रापत्ति. 
नहीं लगती है। इसलिये भी जोवात्मा को नित्य ही मानना सर्वधा उचित है।. 
दूसरी बात यह भी है कि नवप्रसूत बच्चे की स्वाभाविक रूप से श्रपत्री माता 
के स्तन्‍्यपान में प्रवृत्ति देखते हैं। बन्दर के नवप्रसृत बच्चे को भी वृद्षु की 
शाखा आदि के पकड़ने में स्‍्वभावतः प्रवृत्तिशील देखते हैं। यह एक भ्रनुभव 
सिद्ध विषय है. कि सम्पूर्ण सांसारिक प्राणियों की जो जो प्रवृत्ति होती है 
वह इष्ठशाधनता ज्ञान के बिना नहीं होती है। वह चेतन प्राणी किसी 
भी वस्तु के. आादान प्रदान में तभी प्रवृत्तिशील बनेगा जब प्रवृत्ति के पूर्व 
अपसे- इष्ट का साधन उसे समझ लेगा--इदं मदिष्टसाधनम्‌”” इत्यादि । 

नवप्रसूत बच्चा माता के स्तन्यपान को अ्रपने इष्ट का साधत समभकर' 
ही उसमें प्रवृत्त होता है। यही व्यवस्था नवप्रसृत बन्दर के बच्चे की है। जब 
वह शाखाशों के पकड़ने अथवा ग्रहण करने में इष्ट्साघनता का ज्ञान प्राप्त कर 
लेता है तभी उसमें वह प्रवृत्त होता है। इष्ट साधनताज्ञान प्रत्यक्ष एवं अनुमान 
आदि प्रमाणों से सर्वथा श्रगम्य है। श्रतः उसे अनुभवरूप नहीं कहा जा सकता 
है । उसे स्मृतिरूप ही कहना होगा । स्मृतिरूप ज्ञान संस्कारमात्र जन्य है, श्रथवा' 
संस्कारद्वारा पुर्वानु भवजन्य है । संस्कार भी श्रनुभव के आधार पर ही संभव है। 
इससे स्मृति. के लिये पूर्वानुभव सर्वथा भ्रपेज्षित होता है। अभ्रत: नवप्रसूतवच्चे ने 
पुरव॑जन्म में माता के स्तन्यपान में इष्टसाघनता का अ्रनुभव किया है । उस्त पूर्वा 
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नृभवजन्य संस्कारों के आ्राधार पर ही वहू नवप्रसूत बच्चा इस जन्म में भी 
माता के स्तन्यपान में इृष्टसाधनता का स्मरण करता है। स्मरण के पश्चात्‌ 
ही वह स्तन्यपान में प्रवृत्तिशील बनता है । यह भी नियम है कि अन्य जीवात्मा 
से श्रनुभूत वस्तु का प्रन्यजीवात्मा को स्मरण नहीं हो सकता श्रत: जिस 
जीवात्मा ने पृ्व॑जन्म में माता के स्तल्यपान में इष्टसाधनता का अनुभव किया 
है, उस अ्रनुभव के श्राधार पर सम्फनल होनेवाले संस्कार भी उसी जीवात्मा 
में जब रहेंगे तो उसी जीवात्मा को स्मृति भी होगी। श्रतुभव संस्कार स्मृति इन 
तीनों का सामानाधिकरणय होने पर ही श्रर्थात्‌ एक श्रधिकरण में रहने पर ही 
कार्यका रणभाव संपन्‍त हो सकता है। इससे यह स्पष्ट है कि जो जीवात्मा इस 

म॑ में स्मरण करता है वही पूर्वजन्म में स्तन्‍्यपान में इष्टसाघनता का अनुभव 
भी करनेवाला है। इसलिये पूर्व पृव॑जन्मों में तथा उत्तरोत्तर जन्मों में एवं 
विद्यमान जन्म में बह एक हू सर्वदा विद्यमान रहता है। वही आत्मा प्रवाह रूप 
से सब छारीरों पनुस्युत रहता है । 


आत्मा की चेतनता 
आ्रात्मा को जड़ मानने पर क्रियाशीलता के आधार पर संपचन्‍्त होनेवाले 
सभी कार्य संसार के नहीं हो पायेंगे । श्रत: आत्मा को चेतना स्वीकार करना 
सर्वथा श्रावश्यक है। जड़पदार्थ के विषय सें ऐसा नियम है कि वह किसी चेतन- 
तत्त्व से प्रेरित होकर ही अपने कार्य को सम्पन्न कर सकता है। 


चेतना सम्बन्धी विभिन्‍न दृफ्षिकोश - - ' 

चेतनतत्त्व के विषय में यह प्रश्न होता है कि वह 'चेतनतत्व कौन है १ 
क्या शरीर ही चेतनतत्त्व है? चक्षुराद इन्द्रियाँ चेतन हैं! या मच ? ज्खिक 
विज्ञान या नित्यविज्ञान ही वह चेतनतत्त्व है ? किस चेतनतत्त्व को हम श्रात्मा 
के नाम से पुकारते हैं ? इनसे भ्रतिरिक्त भी कोई चेतनतत्त्व है ? 

जड़ जगत्‌ का संचालन करने वाला “अहम” “मैं”.."ह“वंयम्‌” “हम! 
इत्यादि छाब्दों से कहा जानेवाला ही वह चेतनतत्व है, यह निविवाद विषय 
है। मैं जाता हूँ, मैं खाता हूँ इत्यादि प्रतीतियों के श्राधार पर श्रबाधितरूप 
से प्रतीत होनेवाला “मैं” शब्द वाच्य चेतनतत्व सर्वथा विवाद रहित है। 
परत्तु वह ज्ञाता चेतनतत्त्व कौन है ? 

शरीरात्मवादी चार्चाक का कहना है कि छारीर से श्रतिरिक्त शभात्मा 
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नामक कोई स्वतंत्र द्रव्य नहीं है। प्रत्येक भौतिक कंण चेतन है, इसलिये 
भौतिककरणों की समष्टिस्वरूप यह पाँचभौतिक शरीर भी चेतन है, ज्ञाता है, 
आत्मा है। इससे भिन्‍न किमी भी पदार्थ को चेतन-ज्ञाता श्रथवा श्रात्मा नहीं 
कहा जा सकता । चैतन्य एकमात्र इस पांचभौतिक शरीर का ही गुणविशेष 
है.।. जिस. प्रकार किसी श्रवस्था विशेष में गुड़ भ्रादि पदार्थों की संम्मेलनात्मक 
समष्टि एक मादक शक्ति की उत्पादक हो जाती है उसी प्रकार इन विभिन्‍न 
पॉँचभौतिक द्रव्यों के परस्पर सम्मेलन से चंतस्य ( चेतनाशक्ति ) की उत्पत्ति 
होती है--“किश्वादिम्यों मदशक्तिवत्‌ चेतन्यमुपजायतै' चावाकदर्शन । 

इससे स्पष्ट सिद्ध है कि घट-पट श्रादि पदाथों का ज्ञाता चेतनतल भ्रात्मा 
यह पांचभौतिक शरीर ही है । इसरी बात यह भी है कि “हम” और “मैं” 
इत्यादि शब्दों से वाध्य अर्थ ही को चेतन आत्मा स्वीकार किया जा सकता 
है । “गौरोहहम” “श्यामो$हं” इत्यादि प्रतीतियों से मैं शब्द वाच्य श्रात्मा 
शरीर ही सिद्ध है। शरीरात्मपक्ष में दोष-शरीर उत्पाद विनाशशाली है। 
वाल्यावस्थापस्तन जिस शरीररूपी शभ्रात्मा ने किसी वस्तु का अनुभव किया 
उसके पश्चात्‌ उस वस्तु का कमी स्मरणात्मकज्ञाव और कभी प्रत्मणिज्ञा ज्ञान 
श्रवश्य ही होता है। परन्तु ये दोनों ज्ञान झात्मा के स्थिरत्व-नित्यत्यरूप हैं । 
अत; आत्मा के नित्यत्वपक्ष में ही स्मृति और प्रत्यभिज्ञारूप ज्ञान संपत्न हो 
सकते हैं। इन दोनों ज्ञानों का तथा प्रनुभवात्मकज्ञान का कार्यंकारणभाव 
है--अनुभवजन्य॑ ज्ञान स्थृति:” तर्क संग्रह १६, 

इसलिये अनुभव करनेवाला ही स्मृति तथा प्रत्यभिज्ञाख्पज्ञाच का भी 
कर्ता हो सकता है। “शरीरस्य बतन्‍्ये वाल्ये विलोकितस्य स्थविरंस्मरण॑नुपपत्ते: । 
शरीराणामवयवोपचयापचरयरुत्पाद विनाशशालितल्व त्‌ः नया, सि, मु, १७३ 

दूसरी बात यह भी है कि शरीर ही यदि भात्मा हो तो शरीर तो भृतशरीर 
भी है, वहां जैतन्य कहाँ है? इस कारण भी शरीर को श्रात्मा नहीं माना 
जा सकता है। इसके अ्रतिरिक्त घरीरात्मवाद पक्ष में तीसरा दोष है कि 
नव प्रसुत बच्चे की सर्वप्रथम श्रपनी माता के स्तस्यपान में प्रवृत्ति कसे होती 
है ? प्रवृत्ति के प्रति इष्टसाघनताज्ञान कारण होता है। उस बच्चे को “दूं 
स्तन्यपानं मदिष्टसाधनम्‌” यह ज्ञान कैसे ? यह इष्ट्साथनताज्ञान यदि स्मृतिरझूप 
है तो उसका स्मारक कोई नहीं है। यदि अनुभवरूप हैं तो उसका श्रवुभावाक 
कोई नहीं है। यदि प्रत्यक्षरूप है तब उस इब्द्रियसस्तिकर्ष रूप प्रत्यक्ष का 
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कोई कारण नहीं । अनुमितिरू्प भी नहीं क्योंकि उसका अनुमाप्क कोई 
नहीं । इस प्रकार स्तन्यपान प्रुत्ति, झनुपप्रत हो रही है । 
'इन्द्रियात्मबादी चार्वाक 

इन्द्रियात्मवादी चार्वाक का 'कहना' है कि इन्द्रिय को ही श्रात्मा मानता 
'उंचित है । इससे पूर्वोक्त शरीरात्मवाद के समस्त दोष निरस्त हो जाते हैं--- 
वाल्यावस्था में देखे अ्रथवा सुने पदार्थों का वृद्धावस्था में अथवा युवावस्था 
में स्मरण नहीं होगा इत्यादि। वाल्यावस्था में जो इन्द्रियरूप आत्मा है वही 
युवावस्था में, एवं वही वृद्धावस्था में भी विद्यमान है। शरीर के उत्पाद 
विनाश होने पर भी इन्द्रियां तो ज्यों की त्यों रहती हैं। वे ही अनुभव करने 
चाली स्मरण करनेवाली इन्द्रियाँ ही हैं । 

अहँ घर्ट परश्यासि” “अहूं शब्द शुणोमि” इत्यादिख्प से श्रनुश्नव 
सभी प्राणियों को होता है। उस भ्रनुभव के चक्षु-भ्ोत्र आदि इचन्द्रियों 
के दर्शन-क्वण श्रांद व्यापारों के साथ-साथ इच्द्रियकपी आत्मा के बहुंता 
आर्म का सामानाधिकरण्य भी भासमान होता है। इसी प्रकार “काणोड३हम्‌'” 
“बधिरोडहम्‌'” इत्यादिरुप भ्रनुभव में चक्षुत्रोत्र आदि इन्द्रियों के काणत्व- 
वधिरत्व श्रादि धर्मों के साथ-साथ इन्द्रियकपरी आत्मा के अहंता धर्म का 
सामानाधिकरणय भासित होता है ॥ “अन्धोह जानामि” “बधिरोहहमभिलषामि'” 
इत्यादि अ्रनुभवस्थल में चक्षु श्रोत्र आदि इन्द्रियों के श्रन्धत्व-बधिरत्व श्रादि 
घर्मों के साथ साथ इन्द्रियछपी आत्मा के ज्ञान-इच्छा आदि धर्मों का सामाचा- 
घिकरशय अ्रवभासित होता है। जिन धर्मों का धर्मी एक होता है उन्हीं धर्मों 
का परस्पर में सामानाधिकरण्य होता है। इसलिये जिस धर्मी में श्रहंता 
धर्म तथा ज्ञान-इच्छा आदि धर्म श्रथवा गुण सामाताधिकरणय रूप में श्रवभासित 
हों वही चेतन है, वही ज्ञाता और आत्मा हैं। श्रतः इन्द्रियां ही चेतन 
आत्मा है । लोकायत चार्वाक का कहना भी है कि-- 

“हे हु प्राणा: प्रजापति पितरमेत्योचु:” वेदान्तसार से 

वे प्राण भर्थात्‌ इच्द्ियाँ ब्रह्मा के पास जाकर बोलीं” इस श्रुति के श्राधार 
पर भी इन्द्रियाँ ही आत्मा सिद्ध हो रही हैं। 

इस इच्द्रियात्मवाद में दोष--इन्द्रियवरूप चेतन आत्मा नाता हैं, इनको 
एकवोक्यता किसी भी कार्य को संपन्‍न करने के लिये कैसे हो सकेगी ? इससे 
शरीर का कोई भी प्रवृत्ति-निवृत्तिर्प व्यवहार नहीं सिद्ध हो सकेगा ? 
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इच्द्रियों को चेतन श्रर्थात्‌ आत्मा स्वीकार किया गया है किन्तु समस्त 
'इन्द्रियाँ चेतन हैं या उन सब. इन्द्रियों में से एक ? यदि कहा जाय कि 
:एक या दो. इन्द्रियाँ ही चेतन हैं तो, वे एक दो इन्द्रियाँ कौन हैँ? क्या 
ज्ञानेन्द्रिया में से एक या दो हैं श्रथवा कर्मेंस्द्रियों में से ? ज्ञानेन्द्रियों में से हैं तो 
कौन हैं, एवं कर्मेन्द्रियों में से हैं, तो कौन हैं ? यदि विनिगमनाविरह के भय से 
सबको मानते हैं तो श्रमेक चैतन्य मानने होंगे। भ्रनेक ही चैतन्य के आराश्षय भी 
: होगें । पुनः: वही छारीरात्मवादवाली बात इस पक्ष में भी होगी। इसके 
अतिरिक्त एक शरीर के अन्दर नाना चेतन मानने पड़ जायेंगे । इससे 
अव्यवस्थित परम्परा हो जायेगी । उनमें नियम से एकवाक्यता नहीं हो 
'पायेगी । अनेक इच्द्रियरूप श्रात्मा अ्रपने अपने विषयों के उपभोग के लिये 
किसी भी कालविशेष में तथा देशविशेष में इस भौतिक छारीर को श्राक्षष्ट कर 


"सकती हैं । विश्वतापञ्चानन ने इस विषय में स्पष्ट कहा है कि--- 
“तथात्वं चेदिन्द्रियाणामुपधाते कर्थ स्मृति: भा, प. ४८. 


श्र्थात्‌ यदि इन्द्रियों को चेतन श्रर्थात्‌ आत्मा माना जायेगा तो उत्त उन 
इन्द्रियों के विनाश से स्मृति कीसे ? 


मन-ग्रात्मवाद-कंतिपय चार्वाकलोंगों का कथन है कि वाह्म इन्द्रियों को 
नश्वर होने के कारण चेतन श्रात्मा नहीं माना जा सकता है। भतः आम्यन्त 
इन्द्रिय मन को ही शआ्ात्मा मानना उचित हैं। वह परमाणु के समसाव 
भ्रत्यन्त सूक्ष्म होने के नाते नित्य है। स्वप्मावस्था में चल्षु भझ्रादि इन्द्रियाँ 
जब विषयों से उपरत हो जाती हैं उस श्रवस्था में मत ही समस्त 
व्यवहारों का सपादन करता है। दूसरी बात यह भी है कि मन जीवात्मा का 
प्रधान है। श्रत: वह समस्त इन्द्रियों को श्रपतने भ्रधोन रखता है। इच्द्रियों के 
अधीन मन नहीं है। इसी मन के समवधान को प्र|प्त हुई इन्द्रियाँ श्रपते अपने 
ज्ञान के उत्पादन में समर्थ भी देखी जाती हैं। मवरूप श्रात्मा को वाल्यावस्था, 
वृद्धावस्था तथा युवा भ्रादि श्रवस्थाश्रों में नितान्‍्त निरविच्छिन्न रूप से 
स्थिति बनी रहती है। इसका अ्रवस्थाभेद प्रयुक्त भेद नहीं होता है। इच्छा- 
संकल्प-संशय-श्रद्धा-अश्रद्धा-घैर्य-तथा-अ्रघर्य-लज्जा-ज्ञान-नय ये सब मन ही के 
धर्म हैं। जो श्रात्मा के धर्म माने गये हैं उन्हीं धर्मो्राल्ा धर्मी मन है। भ्रत: 
मन ही शभ्रात्मा है। एक दारीर के अ्रम्द्दर श्नेक चेतनों की स्थिति होने पर 
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एकंवाक्यता' नहीं हो पाती है। परन्तु यहाँ तो एक शरीर के भ्न्दर एक ही 
मत है । श्रतः एकवाक्यता होने में कोई बाधा नहों है। 

मन आत्मचाद का खण्डन--यह मन श्रात्मवादी चार्वाक न, सवको परमाणु 
परिमाणवाला माना है। श्रतः अत्यन्त सूक्ष्म होने के नाते भतरूप आत्मा. को 
प्रह॑ सुखी” ', अहँ दु:खी” “अहूं जांतोमि!” “अह मिच्छामि” इत्यादि रूष से 
इोनेवाले सुख-दुःख ज्ञान-इच्छा आदि गुणों का मानस प्रत्यक्ष कदाषि नहीं हो 
सकेगा। किसी भी विषय के प्रत्यक्ष होने में महत्त्व ्रपेक्षित होता है। 
विषय में और प्रत्यक्ष के 'प्राश्षयीभूत आत्मा में महत्व होना परमावश्यक है। 
इसलिये जिस प्रकार पृथिवी जल श्रादि के परमाणशुओ्रों में रहनेवाले- रूप रस आदि 
कं, प्रत्यक्ष नहीं होता है क्योंकि महत्त्व नहीं बसे ही यहां भी-। दूसरी बात यह 
है. कि पग्रीष्मऋतु में भ्रगवानु भास्कर के आ्ातप से तपे हुए पुरुष को 
पैर से लेकर मस्तिस्क पर्यच्त समस्त छारीसवण्छेदेन दुःख का 
अनुभव होता. हैं। वही पुरुष जब गंगाजी के शीतल जल में गोता 
लगाता है तो समस्त शरीर में बहुत ही विशेष सुख का श्रनुभव 
करता है। वह समस्त शरीरव्यापी सुख दुःख का अनुभव तभी 
होगा जब आत्मा में परमाणु परिमाण ने हो बल्कि महत्वावच्छिन्न 
हो। महत्व परिमाण से मध्यम परिमाण नहीं समझना चाहिये, क्योंकि 
मध्यम परिमाणवाले सभी पदार्थ श्रनित्य माने गये हैं। अतः इस पक्ष में भ्रात्मा 
को श्रनित्यता की आपत्ति लग जायेगी। इससे परममहत्त्व परिमाणवाले को. 
ही आत्मा स्वीकार करना परमावश्यक है ।॥ 

पुत्रात्मवादी चार्वाक 

स्थुलबुद्धि भ्रतिप्राकृत चार्वाक पुत्र को ही श्रात्मा मानते हैं । वे इस विषय: 
में प्रमाण भी देते है--श्रात्मा बेजायते पुत्र-वेदास्तसार से 

“पुन्ने पुष्ठेडहमेव पुष्ट:” “पुत्रे नष्टेडहमेव नष्ठ:” श्रर्थात्‌ पुत्र के पुष्ठ हो 
जाने पर वह अपने को पुष्ठ मानता है, पुत्र के नष्ट हो जाने पर अपने को नष्ट 
समझता है। शभ्रतः पुत्र ही श्रात्मा है इस प्रकार का सब को अनुभव भी 
होता है। दूसरी बात यह भी है कि मनुष्य जिस प्रकार का श्रपने प्रति प्रेम 
श्रनुभव करता है उसी प्रकार वह अपने पुत्र में भी प्रेम अनुभव करता है। 
उसे अपने में तथा पुत्र में समान ही प्रेम दर्शन होता है। श्रततः श्रुतियुक्ति एवं 
अनुभवानुरोध के आधार पर पुत्र ही भात्मा सिद्ध है। 


( २०-५८ ) 


ग्रात्म-निरुप ण 


युत्रात्मवाद-खणश्डन --यह मत भी शभ्रसंगत है। सभी दर्शनिकों ने श्रहम्‌ 
इस प्रतीति के विषयीभत शभ्रहम्‌ पद से वाच्य श्रर्थ को ही शभात्मा माना 
है । “श्रह सुखी” “अहं दुःखो” “अ्रह जानामि” इत्यादि स्थल में सर्वत्र ही 
“अग्हम्‌” पद से कहा जानेवाला ही आत्मा होता है, ऐसा अनुभव भी होता है। 
दूसरी बात यह है कि जो व्मवर्य आश्रमवासी व्रद्मचारी हैं, क्या वे आत्मा 
से हीन श्रर्थात्‌ रहित हैं? इसका श्रभिप्राय तो स्पष्ट यही हैं कि जो पुत्रवाले' 
है वे सब आत्मावाले हैं। उनके श्रतिरिक्त ब्रह्मचारी, ससयात्ती, वानप्रस्थ 
अविवाहित ये सन्न श्रात्मा से रहित ही हैं । 

प्राशात्मवाद---कतिपय चार्वाकदार्शनिकों का कथन है कि शरीर इन्द्रियात्मवाद 
से श्रेयस्क्रार यह प्राणात्मवाद प्रतीत होता है। शरीर से इन्द्रियों के विष्छेद 
होजाने पर प्राण अपना व्यापार एवं कार्य करता रहता है। परन्तु शरीर में 
आण न रहने पर इन्द्रियां सर्वथा निर्व्यापार हो जाती हैं। प्राण के रहते हुए 
ही वे इन्द्रियां अपना-अपना व्यापार करने में दक्ष पायी जाती है। इसके 
अतिरिक्त श्रुतिभी प्राण है-.- 

“अन्योषन्तर आत्मा प्राणमय:” वेदान्तसार से 


इसके अतिरिक्त क्षुघ्ा एवं तृषा का भी प्रधान कारण प्राण है। मैं 
भूखा हूँ, मैं प्यासा हूँ, यह प्राणिमात्रसिद्ध श्रनुभव भी प्राण को ही श्रात्मा सिद्ध 
करता है। शरीर में प्राण रहने पर ही क्षुधा एवं तृषा का अनुभव प्राणी करता 
है न रहने पर नहीं । इस श्रन्वयव्यतिरेक के आधार पर भी प्राण ही श्ात्मा सिद्ध 
हो रहा है। “अहमशनायावान” “अहं पिपासावानु” इस अनुभव का विषय 
“भ्रहम्‌” पद वाच्य ही आत्मा ( जीवात्मा ) है। स्वप्नावस्था एवं सुपुप्ति श्रव- 
स्था में जब इन्द्रियां निर्व्यापार हो जाती हैं तो प्राण उस समय भी श्रपना 
व्यापार करता ही रहता है। जीवन और मरणा के व्वहार का भी तो प्रधान 
कारण यही प्राण है। शरीर में प्राण के रहने पर ही जीवन व्यवह्र 
होता है, श्रोर न रहने पर नहीं होता । यह प्राणछपी श्रन्तरात्मा आत्मभिन्न 
समस्त वस्तुओं से प्रिय है । 

प्राणात्मवाद-खण्डन--प्राणात्मवादी चार्वाक का यह मश्तव्य उचित नहीं 
प्रतीत होता । प्राण के विषय में सभी प्रमाण शक्तिहीन हो जाते हैं। एकमान 
अनुमान ही वहां काम करता है। विश्वाथपश्चानन ने वृक्ष भ्रादि के शरीर प्रकार 
में स्पष्ट कहा है कि वृक्ष श्रादि को शरोर होता है, इसमें क्‍या प्रमाण है ? 


१४ (६ २०६ ) 


व्रश्ञेषिक दर्शन 


“+ भ्राध्यात्मिक वायुसस्वन्धस्य प्रमाणात्वात्‌, तत्व कि मानसिति चेंद्‌ ? 
भरतक्षत संरोहणादिना तदुन्नयनात्‌” सि.स्रु, 


वृक्ष श्रादि कों शरीर होता है इसमें श्राध्यात्मिक ( प्राण ) वायु का 
'सम्बन्ध शरीर के साथ होना ही प्रमाण है। प्राणवायु का सम्बन्ध शरीर के साथ 
ही हुआ्ा करता है । वृक्षाद शरीर के साथ प्राणवायु का सम्बन्ध है, इसमें 
क्या प्रमाण है? इस प्रकार के प्रश्त होने पर यही कहना होगा 
कि वृक्ष के किसी भी अ्रवयव के भग्न एवं क्षत होने पर उस श्रवयव का फिर 
से संरोहण ( संबर्धन ) होता है। वह विना प्राणवायु के सर्वथा श्रस्म॑भव है। 
वृक्ष) श्राष्यात्मिकवायुसम्बन्धवान भग्त चुंत संरोहणात!“तदुत्यनात्‌” टिप्पणी । 

अतः प्राण आत्मा नहीं है, इसमें अनुमान ही प्रमाण है---“प्राण: अनात्मा 
वायुत्वात्‌ वाह्मवायुत्‌” श्रर्थात्‌ प्राण आत्मा नहीं वायुध्वरूप होते से बाह्य वॉयु 
की तरह । जहां'भी वायुत्व है वहां सर्वत्र भ्रनात्मत्व, इससे स्पष्ट है कि प्राण को 
श्रात्मा नेहीं माना जा सकता है । दूसरी बात यह भी है कि प्राणों को भी धारण 
करनेवा्ली कोई दूसरी वस्तु है जिसे “जीव” शब्द से कंहा जाता हैं। जीव- 
शब्दार्थ प्राण में सं्घाठत नहीं होता है। अतः प्राण की जीव नहीं कहा जा 
सकता है। प्राण से श्रतिरिक्त .ही जीव मानना होगा। इस हृष्टि से जीव 
ही आत्मा है, ऐसा स्वीकार करना ही सम्ुच्रित प्रतीत होता है। इसके 
अतिरिक्त प्राण को भ्रात्मा न मानने में. एक कारण यह भी है कि श्वास-प्रश्वास 
का ब्यूनूथिक्य देखने में आता है। अतः इस अनुभव के आधार पर भी 
शवासरूप प्राण से भिन्न ही भ्रात्मा सिद्ध हो रहा है। तीसरी बात यह भी है 
कि प्राण के स्पश का प्रत्यक्ष होता है, भरत: साययव ही प्रारा को मानना 
होगा । हम यह देखते है--जो भी द्रव्य प्रत्यक्ष स्प्शवाले होते है वे सब 
सावयव होते हैं ज॑से वाह्यवायु एवं घट-पट आदि द्रव्य। जो द्रव्य सावयव 
होते हैं वे सब अ्रनित्य होते हैं जँसे घट-पट आदि द्रव्य । इससे प्राण को भी 
अनित्य ही स्वोकार करता होगा | 


ज्ञणक(व्ज्ञानात्मवादु--बौद्ध योगाचार मत के अनुसार विज्ञान ही आत्मा 
है । वह स्वयं प्रकाश स्वरूप होने से चेतन है। भावरूप होने से ब्शिक है, 
ग्र्थात्‌ं स्वाउ्व्यवहितोत्तर क्षुण॒वृत्तिध्वंस प्रतियोगी है। “श्रय॑ं घट” श्रयं पट! 
इत्यादि प्रवृत्ति विज्ञान श्रपने अभ्रव्यवहित उत्तरक्षण में नष्ट होता रहता है और 
अपने सजातीयः दूसर विज्ञान को उत्पन्न करता रहता है। बौद्ों के यहां विज्ञान 


( २.१० ) 


'आत्म-भिर्पंण 


विजली के प्रकाश के समान कज्षुशिक है। श्रतः प्रकृत में इसी क्षरिकल हा 
उल्लेख किया गया है न कि तृतीयक्षण वृत्तिध्बंस प्रतियोगित्वरूप क्षरि।कत्व का । 
विज्ञान को योगाचार ने दो भागों में विभाजित किया गया है---प्रवृत्तिविज्ञान 
झालय विज्ञान | श्रावणज्ञान आदि के भेद से भिन्‍न एवं घट-पट श्रादि विषयों के 
भेद भिन्नप्रवुत्तिविज्ञान अनेक प्रकार का है । चन्षु विज्ञान श्रोश्रविज्ञान भाणगिज्ञान 
जिह्वागज्ञान का्मावज्ञान मनोजिज्ञान क्लिष्टमनो।गज्ञान भेद से सात प्रकार 
का है । इसी प्रवृत्ति विज्ञान का प्रवाह यह संसार है। “अहम” इत्याक्रारक सतत 
बना रहनेवाला धारावाहिक विज्ञान श्राल्यविज्ञान कहलाता है । सुपुप्ति भ्रब॒स्था 
में भी इस विज्ञान का श्रनुबन्ध बराबर घना रहता है। इस दोनों विज्ञानों के 
'अनवरत प्रवाह को विज्ञानस्कन्ध कहा जाता है । पूर्व विज्ञान को उत्तर विज्ञान 
का कारण माना गया है। प्रथमक्षणा में उत्पन्न हुआ विज्ञान दितीय क्षण 
में श्रपते सजातीय विज्ञान को उत्पन्न करके स्वयं उसी क्षण में नष्ट हो जाता 
है । इसी प्रकार :द्वितीयक्षणानति विज्ञन: भी अपने सजातोय विज्ञान को उत्पन्न 
कर स्वये विनष्ट हो जाता है । ऐसे ही श्रागे भी धारा चलती रहती है | ऐसे ही 
सुषुप्ति अवस्था में भी आालयविज्ञान घारावाहिकरूप से बराबर चलता ही रहता 
हैं। समुद्र के भ्रन्दर पवन से प्रेरित हुई तरज्ं जिस प्रकार श्रविच्छिन्न रूप से 
नृत्य करती रहती हैं, कभी भी वे विश्वाम नहीं लेने पातो हैं। एक के बाद दूसरी 
का दूसरी के बाद तीसरी का उद्भव बराबर होता ही रहता है । उसी प्रकार 
आालयविज्ञान में भी विषयरूपी वायु से प्रेरित होकर प्रवृत्ति विज्ञान-तरज़ भी 
'बराबर नृत्य करती रहतो हैं, वे भी कभी विश्वाम नहीं लेने पाती हैं । 

तरज्रा उदधेर्यद्वत्‌. पवनप्रत्ययेरिता: | 

नृत्यमाना: प्रवर्तन्ते व्युच्छेदश्च न विद्यते ॥ 

आ्रालयौधस्तवा निर्त्य॑ विषयपवनेरितः । 

चित्रेस्तरज्भविज्ञान नृत्यमान: प्रवर्तते ॥ मु. वि, १७६ 

जब विज्ञानरूप भ्रात्मा ही स्वयं क्षरिक है तब उसके श्रश्चित हुए संस्कार 
भी क्षणिक ही है। ऐसी परिस्थति में कालान्तर में सपन्न होनेवाली स्मृति 
कैसे संपन्‍त हो पायेगी ? 
इसका“ उत्तर है कि---“भुगमदवासनावासितवसन इव पूर्वपूर्व विज्ञानजतित 

संस्काराणां मुत्तरोत्तरविज्ञान हेतुत्वान्नानुपपत्ति: स्मरणादे:” सि०मु०१७९। सौंवी 
पड़त से अधाक्रम झ्रादान प्रदान होते हुए ऊपर की प्रथम पड़त तक जैसे गन्ध 


( २११ ) 


वेशेषिक दर्शन 


श्रा जाती है उसी प्रकार प्रकृत में भी पुर्व॑ पुर्व विज्ञान से उत्पन्त हुए संस्कार 
यथाक्रम उत्तर २ विज्ञान को प्राप्त होते रहते हैं। पूर्व २ विज्ञान श्रपने २ 
संस्कारों को उत्तरोत्तर विज्ञान को अ्रपित करते रहते हैं। इससे स्मरण श्रादि 
ज्ञानों की किसी भी प्रकार श्रनुपपत्ति नहीं होती है । 
विज्ञानात्मवाद-खण्डन--नैयायिकों का कहना है कि विज्ञान रूपग्रात्मा 
सविषयक है झ्रथवा निविषयक ? यदि वहु निविषयक है, तो यह कथत सर्वथा 
गलत है. क्योंकि निविषयक तो कोई भी विज्ञान होता ही नहीं है। यदि वह 
सविषयक है ? श्रर्थात्‌ किसी वस्तु को भ्रवश्य विषय करता है तो वहाँ पर यह 
प्रश्न उपस्थित होता है कि. वह जगत्‌विषयक है श्रथवा यत्किश्वित्‌ पदार्थ विषयक 
है ? प्र्थात्‌ वह जगत्‌ को विषय करता है अ्रथवा यत्किश्वित्‌ पदार्थ को ९ यदि वह 
विज्ञान रूप आत्मा विषय के रूप में जगत्‌ को जानने के कारण जगत्‌ का ज्ञाता 
हो गया तो उसे सर्वज्ञ कहना चाहिये । जीव कभी सर्वज्ञ हो नहीं सकता है । 
उसकी सर्वज्ञता सर्वधा बाधित है । श्रत: उसे जगद्विषयक नहीं कहा जा सकता 
है। दूसरी बात यह भी है कि जीव की वह सर्वज्ञता स्वाभाविक है श्रथवा 
श्रौपाधिक , ? यदि यह कहा जाय कि जीव स्वभाव से ही सर्वेज्ञ है तो यह 
कहना सर्वथा श्रतुभवविरुद्ध है। दूसरे पक्ष में वहु उपाधि स्वाभविक है 
प्रथवा शोपाधिक ? प्रथम पक्ष में बही अनुभव विरोध दोष होगा, दूसरे पक्ष 
में श्रनवस्था | इस प्रकार जीव की सर्वज्ञता किसी भी प्रकार नहीं बनती है । 
यदि उसे यत्किश्वित्‌ पदार्थक श्रर्थात्‌ यत्किचित्‌ पदार्थ को विषय करनेवारू 
कहा जाय तो यह भी ठोक नहीं है। यत्किश्चित्‌ शब्द से यदि £घद” का 
ग्रहण करते हो तो “पट" का ग्रहण उस थत्किचित्‌ शब्द से क्‍यों नहीं 
किया जाता है, एवं मठ श्रथवा चट का ग्रहण क्‍यों नहीं? इस प्रकार विनिगमना 
विरह ( एक पक्ष. को सिद्ध करनेवाली युक्ति का श्रभाव ) हो जाता है। 
पोगाचार में एक श्रर्थ को सिद्ध करनेवाली कोई भो युक्तिह्ष विनिगमना 
नहीं है। दूसरी बात यह भी है कि “सविषथक” पक्ष में सुषुप्ति अवस्था में 
क्या दशा ? योगाचार ने सुषुष्ति श्रवस्था में भी प्रालयवि ज्ञान का अस्तित्व 
स्वीकार किया है। विज्ञात का नियम है कि वह हमेशा सविषयक ही होता है, 
निविषयक कीई भी ज्ञान होता ही नहीं है । इससे सुषुप्ति काल में घिषय का 
अवभास प्रसंज्ध होना चाहिये। योगाचार का कहना है कि सुषुष्ति 
अवस्था में निराकार चितसन्‍्तति की अ्रनुवृत्ति बराबर बनी रहती हैं, यह 
सर्वथा शअ्रसंगत है। सुषुष्ति भ्रवस्था सर्वथा ज्ञान शूत्यावस्था मानती गयी है । 


(हर) 


आत्म-निझण 


श्रनुभव भी ऐसा ही होता है कि सुघुप्ति में कोई भी ज्ञान नहीं होता है । 
योगाचार का कहना हैं कि पूर्व २ विज्ञान जनित संस्कार उत्तर २ विज्ञान में 
उत्पन्न होते रहते हैं, यह भी ठीक नहीं है। उत्तरोत्तर विज्ञान में उनका उत्पा- 
दक ही कोई नहीं है । बिना किसी उत्पादक अ्रथवा प्रदानकर्ता के वे संस्कार 
उत्तर विज्ञान कसे श्रा पाये ? 
नित्यविज्ञानात्मवादी वेदान्ती 

नित्यविज्ञान को आत्मा माननेवाले वेदास्तों हैं। उनका कहना है कि 
विज्ञान ही जब वाह्यविषयों श्रथवा वस्तुश्रों के आकार को धारण करता है 
तो घट-पट श्रादि वाह्य विषयों के रूप में श्रवभासित होने लगता है। वे श्रात्मा 
की नित्यता एवं विज्ञानरूपता का प्रमाण उपस्थापित करते हैं-.- 

“अ्रविनाशी वाष्रेध्यमात्मा” “सत्यं ज्ञानमनस्तं ब्रद्ा” 
“नित्य विज्ञानमानन्दं ब्रह्म” नया, सि, मु, १८६ में उद्धत 

जो विज्ञान को ब्रह्म जानता है तथा उससे जो प्रमाद नहीं करता 
है, वह ईस शरीर में रहता हुआ ही पहले पापों का विनाश तथा उत्त रकालीन 
पापों का परित्याग कर समस्त कामनाश्रों को प्राप्त करता है। विशुद्ध संस्कृत 
श्रन्त:करण मन के द्वारा ही इसका दर्शन,हो पाता है। 

अ्रद्वत वेदान्ती लोगों ने सगुण तथा निगु ण भेद से इसे दो भागों में विभाजित 

किया है। उसमें माया के श्राश्चित एवं जाग्रत-स्वप्त सुषुप्ति इन तीन श्रवस्थाश्रों 
के साक्षीभूत ईश्वर को सगुणन्रह्म के रुप में बतलाया गया है। माया से श्रतीत 
तथा पूर्वोक्त तीन प्रकार की अ्रवस्थाश्रों से श्रतीत ब्रह्म को निमु ण ब्रह्म कहा 
गया है। ब्रह्म के दो लक्षण बतलाये गये है-तटठस्थ लक्षण, दूसरा स्वरूप लक्षण | 
जन्म स्थिति-प्रलय इनके करणीमभृत ब्रह्म को सम्रुणब्रह्म कहा गया है। इसी की 
पुष्टि ब्रह्मस॒त्र में--“जन्माग्यस्य यत:” ब्र, सू. १-१ -२ 

“यतो वा इमानि भतानि जायन्ते येच जातानि जीवन्ति यत्‌ प्रयन्त्यमि- 
संविशन्ति तद्दिजिज्ञासस्व तदुब्ह्म” तंत्तिरीयोपनिषतु-- 

बृह्म का स्वरूपलक्षुण सत्‌-चिद्‌-आनन्दात्मकत्व बतलाया गया है। यही 
सत्यस्वरू प-विज्ञानरूप एवं आानन्दरूप ब्रह्म है तथा इसी को नियुण ्रह्म 
बतलाया गया है । इससे स्पष्ट है कि; तटस्थ लक्षण लक्षित ब्रह्म को सगुण ब्रह्म 
कहा गया है और स्वरूप लक्षण लक्षित को निगुणा ब्रह्ष । 

“सत्य॑ ज्ञानमनन्तं ब्रल्म---ते, उ, “निगु णुं निष्कल शान्ते निरश्षनम्‌!'---वे. 


६ रेहै३ ) 


वैशेषिक दर्शन 


नित्यविज्ञानात्मवमाद का खशडत--विज्ञानरूप श्रात्मा सविषयक है श्रथवा 
निविषयक ? यदि सविषयक है तो क्या जगद्विषयक है श्रथवा यत्किचित्वदार्थ- 
विषयक है ? इन दोनों पक्षों में उन्हीं पर्वोक्त दोषों की श्रापत्ति लग जाती 
है। इन विकल्पों के आ्राधार पर ही विज्ञानात्मबाद निरस्त हो जाता है। 
इसके अतिरिक्त व्यवहारिक दृष्टि से विचार करने पर भी विज्ञानरूपता श्रात्मा 
की नहीं सिद्ध हो पाती है | कोई भी मनुष्य व्यवहार में मैं ज्ञान हूँ, ऐसा नहीं 
समझता, बल्कि मैं ज्ञानवान हूँ, इसी प्रकार समझता हैं.। “मैं?! “हम ” इत्यादि 
शब्दों से जो कहा जाता है. वही श्रात्मा है। वह ज्ञान का श्ाश्रयः श्रथांत्‌ ज्ञान 
को श्रधिकरण है न कि ज्ञानरूप है। 

अ्रद्नत वेदान्ती लौगों का कहता हैं कि यह समस्त चारुचर विश्व कल्पित 
एवं मिथ्या है, यह सर्वथा अ्रांति है। हम देखते हैं कि मिथ्याभूत काल्पत 
पदार्थों का अ्धिष्ठान साक्षात्कार के श्रनन्तर बाघ हो जाता है, परन्तु यहाँ 
ऐसा नहीं देखने में आता । शुक्ति में रजत 'अथवा रजतत्व का भ्रमात्मक 
ज्ञौने होने के पश्चात शुक्ति दर्शनानन्‍्तर यह प्रमात्मक निश्चय होता हैं कि. 
यह रजत' नहीं है “नेद रजतम्‌”। इस प्रकार ये समस्त सांसारिक पदार्थ 
मिथ्या एवं कल्पित हैं, “इस प्रकार का अम' किसी को भी' नहीं होता ॥ 
“नित्यं विज्ञानमाननदं ब्रह्म”” यह श्रुति' 'विज्ञानः पद विज्ञान के' आश्चया को बतला 
रही हैं। “यः सर्वज्ञ: सा सर्ववित्” यहां पर 'यः सर्वज्ञ/ जो सामास्यरूप से 
सर्वेविषयक ज्ञानवात्‌ हैं, “स सर्ववित्‌” वह विशेषरूप से भी सर्वंविषयक ज्ञानबानु 
हैं। यहाँ! पर .आत्मा' ज्ञास का आश्रय ही स्वीकार किया गया है। इसी. श्रुति के' 
अनुरोध से “नित्य॑ विज्ञान मानन्द ब्रह्म” “सत्य ज्ञान-विज्ञान के : आ्राश्चयः की हीः 
विवज्षा की जा रही है-न कि विशुद्ध विज्ञासमात्र की । इससे स्पष्ट है कि वेदान्तीः 
जिन श्रतियों के आधार परे' ऋत्मा को - विज्ञानरूप सिद्ध करते: हैं वे 
श्रुतियां हो श्रात्मा को ज्ञानाश्नय सिद्ध कर रही हैं। इसीः प्रकार “नित्य विज्ञा- 
नमाननदं ब्रह्म” यहां पर “प्रानन्दम्‌” इसका भी आनबन्दवान्‌ यही भ्रर्थ -है। 
आनन्द ब्रह्म! का अर्थ है आनन्दवद ब्लेह्म' अर्थात्‌ ब्रह्म-्ञात्मा श्रानन्‍्दवाला है, 
न॑ कि वह स्वय॑ श्रान॑न्‍द रूप है| “श्रर्श श्रादिभ्योड्च्‌” इस सूत्र स मतुप भ्रर्थ में 
भ्रृच्‌” प्रत्यय करने से प्रधिकरण-प्राश्रय भर्थ सुतरां आ-जाता है॥ मतुप्‌" 
प्रत्यय श्रधिकरणार्थक होता है.। इससे बही न्‍्यायमतसिद्ध "जशञानाधिकरणमात्मा/- 
का सिंद्धान्त सिद्ध: है 


(१२६४) ; 


श्रात्म-निरुपण: 


जोवबात्मा के परममहत्व परिमाण का विवेचन--- 

जीवात्मा श्रणु परिमाणवाला है, या मध्यम परिमाणवाला है, शभ्रथवा 
प्रममहत््व परिमाणवाला है? इस प्रकार के प्रश्त के लिग्रे विश्वताथ पश्चानन 
कहते हैं--कालखात्मदिशां सर्वगतत्व॑ परम महत्‌” भाषापरिच्छेद--- 

श्र्थात्‌ जीवात्मा काल-आकाश-ईश्वर एवं दिशा के समान परमपहुत्व परिमाण- 
वाला है न कि वह अणु अ्रथवा मध्यम परिमाणवाला है । परममहत्व परिमाण 
वाले द्वव्यों को ही विश्वु ( व्यापक ) माता गया है, श्रथात्‌ जो [द्रव्य परममहत्त्व 
परिमाणवाले होते हैं वे सब ब्यापक होते हैं। आत्मा के विषय में श्रुति 
कहती है--- 

“ग्राकाशवत्‌ सर्वंगतश्च नित्य: | महतों महीयानु । एप महानज आत्मा”! 

इस श्रुति ने आत्मा को “महतां महीयान्‌” कहुकर परममहत्व परिमाण 
वाला सिद्ध कर दिया । “सर्वागतश्न इससे उसके विश्लुत्व का प्रदर्शन किया गया । 
इससे स्पष्ट सिद्ध है कि परममहत्त्त परिमाण का तथा विशभुत्व का परस्पर में 
'समाताधिकरणय है। जो श्रात्मा झ्राकाश के समान सर्वृ्यापक्त और नित्य है 
वह भ्रात्मा महानु से भी महान श्रर्थात्‌ परममहत्त्त परिमाणवाला है तथा श्रज 
भी है। श्रात्मा को “अ्रणोरणीयानु” श्रर्थात्‌ श्रात्मा छोटे से छोदा 
है ऐसा भी कहा है। इससे श्रात्मा का. परमाणुपरिमाण सिद्ध हा रहा 
रहा है। परन्तु बहु औपाधिक विषय है, श्रर्थात्‌ हृदय श्रादि उपाधि के 
सम्बन्ध से श्रात्मा के परिमाण को “अणखोरणीयाचु” कहा गया हें। 
वास्तव में आत्मा में श्रथवा शभ्रात्मा के परिमाण में शभ्रणुत्व है हो नहीं, 
उसमें तो परममहत्त्व है। दूसरों बात यह भी है कि श्रात्मा को जो श्रणार- 
'णीयाबु कहा गया है उसका एक कारण यह भी है कि आ्रात्मा बहुत ही कठिनाई 
से श्रर्थात्‌ योग श्रभ्यास वबराग्य श्रादि साधनों से एवं अवशाबमतत तथा 
'निदिध्यासन श्रादि साधनों द्वारा ज्ञेय है । 
श्रात्मा के अशात्व का खण्डन-- 


जीवाध्ष्मा को यदि अ्शुत्व परिमाणवाला माना जाय तो वह श्रणु आत्मा 
'दैस शरीर के एक किसी हाथ-पर शभ्रादि देश।वशेष के किसी एक स्वल्प भाग में 
ही रह सकेगा न कि समस्त शरीर में अ्रथवा शरीर के समस्त भाग में।। इससे 
समस्त शरीर को व्याप्त सुख-दुःझ का अनुभव कैसे होगा? हम यह 
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प्रनुभव करते हैं कि जब भी किसी प्रकार के सुख था दुःख का श्रनुभव होता है 
तो बह पैर से लेकर मस्तक पर्यन्त ही होता है न कि किसी शरीर के भाग 
विशेष में ही । भयद्भुर गर्मी में जब हम गर्मी का अनुभव करते है तो वह 
पैरों से लेकर मस्तक पयन्‍्त। इसी प्रकार शीतकाल में शीतानुभव से हाथ-परों 
से लेकर दन्तावलि पर्यन्त समस्त अ्वयव कम्पमान हो उठते हैं। इस से 
जीवात्मा को श्रणु कदापि नहीं माना जा सकता हैं। जीवात्मा को शरणु मानते 
वाले का कहना हैं कि एक छोटा सा स्वल्प परिसाणवाला दीपक एक 
बड़े विशाल घर को रोशन कर देता है। वह दोपक धर के एक कोण में 
रहता हुआ भी श्रपनी प्रभा के प्रकाश से सस्पूर्ण घर को प्रकाशमान कर देता 
है। उसी प्रकार श्रणु आत्मा शरीर के एक किसी श्रंगुलि भ्रादि देश-विदेश मे 
रहता हुआ भी वह अपने ज्ञान के प्रकाश से सम्पूर्ण शरीर को व्याप्त कर लेता 
है, जिससे इस श्रणु श्रात्मा को शरीरव्यापी सुख-दुःख का अ्रनुभव करने में 
लेशमात्र भी भ्रड़च॒न नहीं होती है । परन्तु जीवात्माणुवादी का यह कथन युक्ति- 
युक्त तथा न्यायसंगत नहीं प्रतीत होता है। दीपक यदि परमाणु 
परिमाणस्वरूप होता तो दीपक का हृ्ठान्त देना सर्वथा संगत हो सकता था, 
परन्तु दीपक परमाणुपरिमारा स्वरूप नहीं है। श्रात्मा के अ्णुपरिमाण- 
वाद पक्ष में भ्रणुत्वपरिमाण से सबसे छोटे परमाणु परिमाण का ही प्रहरा 
है। दूसरी बात यह भी है कि योगी लोग त्रिकालदर्शी होने के नाते जिस 
समय यह देखते हैं कि हमारे कर्मों के फल की. समाप्ति नहीं हो. 
रही है, तो उन उन कर्मों के फलोपभोग के लिये नये नये शरीर भी धारण 
करते हैं। इन नये नये घरीरों की परम्परा के आधार पर हीं यह जीव 
“पुन्रपि जनन॑ पुतरपि मरण पुनरपि जननी जठरे शयनम्‌ इस भवचक्र व्यूह 
के ज॑जाल में फेस जाता है। इसी के भय से उस समय वे लोग एक शरीर के: 
अनेक शरीर अपने योग के प्रभाव से बना लेते हैं। उसीका नाम कायब्यृह 
है। श्रात्मा अणु होने के नाते योग के प्रभाव से उन नवनिर्मित समस्त 
शरीरों में तो प्रवेस कर नहीं सकती है, डन छरीरों में से किसी एक: 
दरीर में ही रह सकती है। जिस एक शरीर में रहेगी उसी को वह अपनी 

ज्ञानप्रभा से व्याप्त करेगी, भौर दूसरे शरीरों को नहीं। इससे स्पष्ट सिद्ध हैं 

कि योगी उसी एक शरीर के सुख-दुः्ख श्रादि का अनुभव कर सकता है, श्रन्यः 

शरीरों के सुख-दुःख भादि का नहीं। परन्तु शास्त्र की दृष्टि से यह सवंथा: 
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नियमविरुद्ध है। तकं-न्याय-एवं शासत्ष यह बतलाता है कि योगी एक 
शरीर के अनेक शरीर इसलिये बनाता है कि इसी एक जीवन काह 
में सम्पूर्ण कर्मजन्य फलोपभोग यह जीवात्मा करले और श्रागे की जन्म- 
जमान्तर की परम्परा समाप्त हों! जाय। परन्तु यह तब हो सकता है जब 
उस श्रणु शझात्मा का उत सब छझरररों के साथ सब्बन्ध संभव हो सके। उन 
शरीरों में रहकर ही समस्तकर्मजन्य फलोपभोग वह कर सकेगा, न कि एक 
किसी शरीर में रहकर। श्रन्यथा फिर यीगी को एक दरीर के अनेक शरोर 
बनाने की श्रावश्यकता ही क्‍या थी? इसलिये यह श्रात्माणुवाद सर्वथा 
श्रसंगत है । इसके अतिरिक्त यह भी एक कारण श्रात्मा के श्रणुवाद का विरोधी 
है कि प्रत्यक्ष में सर्वानुभव सिद्ध महत्त्व कारण माना गया है। 


चाक्षुप *-रासन *-स्पार्शन २-ध्राणज *-क्षावण * तथा मानस* इन छ: प्रकार 
के प्रत्यक्ष के प्रति महत्त्व को कारण भाना गया है। आत्मा को श्रणु मानने पर 
न तो भ्रात्मा का हो मानसप्रत्यक्ष हो पायेगा, भर न श्रात्मा के श्रन्दर रहने» 
वाले सुख-दु:ख-ज्ञान-इच्छा श्रादि का ही “अहं सुखी- भ्रह॑ दुखी श्रह जाने- 
श्रहमिच्छामि” इत्यादिरूप से मानसप्रत्यक्ष हो सकेगा। इसलिये भी श्रात्माको 
शअ्रणु नहीं माना जा सकता है। 


जीवात्मा का मध्यम परिमाण 


जीवात्मा को मध्यमपरिमाणवाला माननेवाले जैन दार्शनिकों का 
कहना है कि जीवात्मा को श्रणुत्वपरिमाणवाला मानने में यह एक दोष आा 
जाता है कि वह भ्रात्मा शरोर के एक कोने में रहने से शरीरव्यापी सुख-दु:ख' 
का श्रनुभव कंसे कर सकेगा ? परन्तु मध्यम परिमाणवाला स्वीकार करने 
प्र यह दोष' निरस्त हो जाता है। भ्रत्मा का मध्यम परिमाण उतना ही 
बड़ा माना जायेगा जितना मध्यमपरिमाण उस शरोर का होगा। उतने 
ही बड़े परिमाणवाला श्रात्मा सम्पूर्ण शरीर को व्याप्त कर सकता है तथा 
समस्त शरीर में व्याप्त सुख-दुःख का शअ्रनुभव भी करने में समर्थ हो सकता 
है। दोनों ही समान मध्यम परिमाणवाले हैं। इससे सम्पूर्ण शरीरव्यापी 
सुख-दुश्ख के श्रनुभव की हानि भी नहीं हैं। अतः जीवात्मा को मध्यम 
परिमाणवारा मानना ही श्रेयस्कर होगा। श्रात्मा के मध्यम परिमाण पक्षु 
में संकोच विकास यदि स्वीकार कर लिया जाय तब भी अश्रशुत्व परिमाण 
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पक्ष के समस्त दोष निरस्त हो जाते हैं। मानसप्रत्यक्ष श्रादि की यथावत्‌ रूप 
से उपपत्ति हो जायेगी। गअ्रत: यह संकोच विकास पक्ष भी आदरणीय है। 
मध्यमपरिमाण का खण्डन 

जीवात्मा को मध्यम परिमाणवाला यदि स्वीकार किया जाता है तो 
ग्रवश्य उसे अ्रनित्य ही मानना होगा | हम देखते -है कि जो मध्यम परिमाण 
वाले द्रव्य होते हैं वे सब श्रतित्य होते हैं ज॑से-घट-पट श्रादि सावयब द्रव्य श्रनित्य 
देखने में आाते हैं। जोवात्मा को श्रनित्य स्वीकार करने पर कृतहान अक्ृता- 
भ्यगम इन दोनों दोषों को प्रसक्ति होने लग जायेगी । वेद विंहितयाग-दान आ्रादि 
कर्मजत्य जो धर्म है, एवं वेदनिषिद्ध हिंसा श्रादि कर्मजन्य जो अ्रधर्म है उन 
धर्म श्रधर्म के आधार पर होनेवाले फलोपयोग की अनुपपत्ति हों जायेगी। 
पूर्व में तः किये कर्मों के फलोपभोग की आपत्ति लग जायेगो। श्रभिप्राय यह है 
कि प्‌वजन्म में भ्रथवा इस जन्म में जो हमने जीवात्माः में कर्मजन्यः धर्म-अधर्म 
का संपादन किया हैं, जीवात्मा के अनित्य होने से श्रग्रिमजन्म में वह जीवात्मा 
नष्ट हो जायगा, फिर उस जीवात्मा के द्वारा किये हुए: कर्मों के सुख-दुख रूप 
फल का उपभोग कौन करेगा? यह नियम है कि--- 

४ नामुक्त क्षीयत्ते कम॑ कल्पकोटि छतैरपि ” 
श्रवश्यमेव भोक्तव्यं छृत॑ कर्म शुभाशु भम्‌ । 

श्रर्थात्‌ मनुष्य जो श्रच्छे बुरे कर्म करता हैं उनको शान्ति बिना भोग के 
नहीं होती है। उनके सुख दुख आदि फू का उपभोग हो जाने के बाद हो 
शान्ति होती है । इस प्रकार जीवात्मा को मध्यम परिमाण वाला नहीं माना 
जा सकता है । ज॑से ईश्वर विभु और परममह॒त्व परिमाणवाला है उसी प्रकार 
जीवात्मा भी विश्वु भौर परममहत्व परिमाणवाला है। श्रतः जीवात्मा को 
मध्यम श्रथवा प्रणुत्व परिमाणवाला नहीं माना जा सकता है। 


आ्रात्मा में रहनेवाले गुणों का सं।क्षप्त परिचय 


आत्मा ( जीवात्मा ) में चौदह गुणा रहते हैं, जिनमें कुछ विशेषभुण हुं भ्रौर 
कुछ सामान्यग्रुण हैं-- 


बुद्धियादिषद्क संख्यादिपंचर्क भावना तथा । 
. धर्माचर्मों गुणा एते ह्मात्मतस्युश्चतुर्दश-भाषापरि, 


( रु रद प्रा ) रे 


ग्रत्म-निरुपण 


प्र्थात्‌ बुद्धि-सुख-दुःख-इच्छा-द्वेष-प्रथत्त थे छ; गुण, तथा १ संख्या २ परि- 
णाम ३ पृथक्त्व, ४ संयोग ५ विभाग, ये संख्या झ्रादि पांच गुणा, तथा भावना- 
नामक संस्कार, और घर्म-प्रधर्म ये जीवात्मा के चौदह गुण हैं। इन चौदह 
प्रकार के गुणों में १ब॒द्धि--रसुख--१दुः:ख--४इचछा--शद्रेघष-- (प्रयत्न ये' 
बद्धि श्रादि छः, तथा भावना नाभक संस्कार, एवं धर्म-अधर्म ये नौ आ्रात्मा 
में रहनेवाले विशेषगुण माने गग्रे हैं। इन नौ प्रकार के विशेषगुणों में भी 
प्रथम बुद्धि आदि छः: विशेषजुण प्रत्यक्ष हैं। श्रवशिष्ट भावना घर्म-भ्रधर्म ये तीन 
प्रनुमानप्रमाण से गम्य होने के नाते अ्रतुभेय हैं। इन नौ गुणों के श्रतिरिक्त 
संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-संयोग-विभाग ये. पांच गुए सामानन्‍्यगुण हैँ। इस प्रकार 
( जीवात्मा में चौदह गुण रहते हैं---“जल्क्षितिप्राणाभूतां चतुदंश”” 


जैसे रूप एकमात्र चक्षु इन्द्रियजन्यज्ञान का विषय है इसीलिये वह विशेष- 
गुण है, इसी प्रकार बुद्धि सुख दुःख श्रादि भी गुण है। मनरूप एक इन्द्रिय 
से ग्राह्म हैं श्रतः यह भी विशेषगुण ही हैं। यह व्याप्ति हैं कि जो भी पदार्थ गुण 
होता हुआ केवल एक इन्द्रिय से ग्राह्म होता है वह विशेषगुण होता है। इस 
प्रकार श्रनुमान के आधार पर बुद्धि झ्रादि विशेषगुण सिद्ध हैं। भ्नुमान 
' के श्राधार पर भी पारिशेष्यात्‌ ये बुद्धि श्रादि गुण जीवात्मा के ही विशेषगुण 
सिद्ध हो जाते हैं । मह॒षि गौतम ने भी इन बंद्धि ज्ञान एवं इच्छा भ्रादि 
विशेषगुणों को श्रात्मा का लिज्ि श्रर्थात्‌ जीवात्मा के भ्रनुमापक हेतु 
बतलाये हूँ । 


“इच्छा द्वेष प्रयत्न सुख-दुःख ज्ञानान्यात्मनों लिंज्भुम!! गौ० सू० 


जीवात्मा प्रयत्नवाला होने से कर्ता माना गया है। सुखी दुःखी होने 
के कारण भोक्ता, तथा ज्ञाननवाला होने के कारण श्रनुभवी भी है । विशेषता यही 
है कि इस जीवात्मा के कत्तु त्व तथा भोक्तृत्व श्रादि धर्म इसमें तभी तक संभव 
है जब तक यह धारीरावच्छिन्‍त है। जब शारीरिक बन्धन से छूट जाता है 
तब इच्छा द्वेष भ्रादि गुणों से सर्वथा विनिम्ुक्त होकर विश्नाम करता है। 
वही इसकी मं।ज्षावस्था है। उस श्रवस्था में पहुँचने पर यह शान्‍्त तथा विकार 
रहित हो जाता है। वहां इसे व सुख है न दुःख है न ज्ञानशक्ति और न चंतन्य 
है, क्‍योंकि जीवात्मा को ज्ञान इच्छा एवं सुख-दुःख शआ्रादि समस्त गुण शरीर 
' के आधार पर ही संभव हैं। जिस समय यह शरीर से सर्वथा निरपेक्ष हो जाता 
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है, भर्थात्‌ ध्वरीर से इसका सम्बन्ध विच्छिन्न हो जाता है उस समय मन तथा 
इन्द्रियों से भी इसका कोई सम्पर्क नहीं रह जाता है। इच्छा भ्रादि समस्त गुरा 
भी नष्ट हो जाते हैं। इस श्रवस्था में जीवात्मा की स्थिति प्राय: वही है जो 
सुधुप्तप्राणी की होती है । गाढ़ सुषुप्तावस्था में प्राणी पत्थर के समान संज्ञा- 
शून्य हो जाता है वसे ही मोक्षावस्थास्थित जोव' भी संज्ञाशून्य होकर पत्थर 
के समान हो जाता है। 
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अपवर्ग विचार 


संसार से उपरम हो जाता ही जीव का मोक्ष है । इसी को कतिपय दार्श- 
निकों ने नित्य एवं निरतिशय-सुख की श्रभिव्यक्ति श्र्थात्‌ साक्षात्कार हो जाना 
भी कहा है--“नित्यतिरतिशयाभिव्यक्तिपु क्ति:--सर्व सं० 

सांख्यदार्शनिकों ने प्रकृति श्रौर पुरुष के भेदज्ञान होने से प्रकृति का 
'पुरुष से उपरत हो जाना तथा पुरुष की श्रपने स्वरूप में स्थिति होता ही मोक्त 
माना है--- 
“प्रकृति पुरुषान्यताख्यातौ प्रकृत्युपरमे पुरुषस्य स्वरूपेणा उवस्थावं मुक्ति” सर्व, सं. 

काव्यवेत्ता लोगों ने संसार के प्रपंच से मोचन श्रथवा निःसरण हो जाने 
को ही मोक्ष कहा है--“मोचर्न नि: सरणां वा मुक्ति” 

कुछ दाशंनिकों ते श्रज्ञानहपी श्रावरण से छुटकारा प्राप्त कर लेना ही 
मुक्ति कहा हैं---आवरण मुक्तिप्रुक्ति:” सर्व० सँ० 

इसी प्रकार श्रन्य विद्वानों ने धर्म श्रर्थ काम मोक्ध इन चार प्रकार के 
पुरुषार्थों से शन्य गुणों का प्रादुर्भाव होना, श्रथवा चिति शक्ति का अपने स्वरूप 
में स्थिति होना ही मोक्ष माना है--“पुरुषार्थशन्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः कैवल्य॑ 
स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिद्षक्तिस” सर्वँ० सं० 

साध्यमिक-योगाचा र-सौत्रान्तिक-वंभ[षिक बौद्धदाशनिकों ने रागादि के ज्ञान 
सन्तानका सर्वथा समुच्छेंद हो जाना ही मुक्ति कहा है । 

न्याय वेशेषिक में जन्म का सर्वथा विनाश हो जाता और पुनः जन्म का न होता 
ही आत्यन्तिकरूप से दुःखनाश कहलाता है । यही आत्यन्तिक, दुःखनाश मोक्ष है । 
तदत्यन्तविमोक्ची5पवर्ग:?” स्था० द० वा, भा. ११० 

मुक्ति के विषय में:कतिपयदार्शनिक्रों का कहना है कि-“ज्ञानाऋते न 

मुक्ति” श्रर्थात्‌ ज्ञान के बिना:मुक्ति नहीं हो सकती--- 
यदात्मानं विजानीयादहमस्मीति पुरुष: | 
किमिच्छन्‌ कस्य कामाय संसारमनुसंसरेत्‌ ॥ नयाय० कु० २ 
पुन:--“तमेव विदित्वाइतिमृत्युमेति तान्‍्य: पन्‍था विद्यते ध्यनाय” न्या०कु० 
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वशेषिकदर्शन 


परन्तु तत्वज्ञान ही यदि जीव की मुक्ति का साधन है तो “यतों 
अ््युदयनि: श्रेयससिद्ध: स धर्म:” इस सूत्र के साथ विरोध हो जायेगा। 
सूत्रकार स्पष्ट कह रहे हैं कि जिससे श्रम्युदय शोर निःश्रेयस की सिद्धि 
होती है वही धर्म है। इस विरोध को दूर करने को दृष्टि से ही भाष्यकार 
श्री प्रशस्तपाद कहते हैं--- 

ह “तब्चेश्वर चोदनाभिव्यक्तादर्मादेव” प्र: भा० 


प्र्थात्‌ वह नि: श्रेयस ( मोक्ष ) ईश्वर की चोदना से श्रभिव्यक्त धर्म से ही 
होता है । “चोचन्ते प्रेय्य॑त्ते नया भावा:” इस व्युत्पत्ति के श्रनुसार ईश्वर की 
इच्छा ही चोदना शब्द का श्रर्थ होता है। श्रभिप्रायः यह है कि धाभिक व्यक्ति 
भी धर्म से तब तक मोक्ष की प्राप्ति नहीं कर पाता जब तक उसे ईश्वर की 
प्रेरणा प्राप्त न हो | धर्म से श्रवश्य ही मोक्षु की प्राप्ति होती है, परन्तु साक्षात्‌ 
नहीं अपितु, परम्प्रया रूप से | साक्षात्‌ तो तत्त्वज्ञान ही मोक्षु का साधन 
“द्रव्यग॒णाकर्मसामान्यविशेषसमत्रायानां षणणांपदार्थानां साधर्म्यवधर्म्यतत्वज्ञानं निः- 
श्षेयस हेतु: प्र० भा० , 


जिस पदार्थ का भ्रथवा जिस- वस्तुका जो भाव है वही उस वस्तु या पदार्थ का 
तत्त्व है। वस्तुओ्रों के साधारण धर्म को साधर्स्य और असाधारणाधर्म को वैधर्म्य 
कहा गया- है । | 

“सचरणोधर्म:-साधष्यम्‌, भ्रसाधारणो धर्म वैधर्म्यम्‌!” स्य[० क्र० 

यही साधर्म्यवैधर्म्य रूप :तत्त्वज्ञाच साक्षात्‌ मोक्ष का साधन है । तात्पर्य 
यह हैं कि सांसारिक विषयों के उपभोग से उत्पन्न होनेवाला सुख सुखाभास रूप 
है और क्षणिक है, विनाद्यी है, तथा सांसारिक विषयों से उत्पन्त होनेवाले 
नाना प्रकार के दु:ःखों से सम्बन्धित है। स्वर्गूप सुख भी स्वर्ग से पत्तन की 
प्राध्चडूा से उत्पन्न होनेवाले दु:ख का दूसरा रूप ही है---“क्षीणे पुण्ये मर्त्यलोकं: 
विशन्ति” गीता । श्रत: वह स्वर्गरूप सुख भी निश्चित रूप से श्रेय नहीं है, भ्रपितु 
आत्यन्तिक तथा ऐकान्तिक रूप से दु:खो से छुटकारा प्राप्त करना ही परम 
कल्याण है । वह समस्त दु:खोपरम रूप-»है। उसका एकमात्र कारण द्वव्यादि 
पदार्थों के स्वरूप को जान लेना अर्थात्‌ द्रव्यादि पदार्थ तत्वज्ञान ही है--- 

“आत्यन्तिकी दृःखनिवृत्ति रसह्य संवेदन “निम्चिलदृखोपस्मरूपत्वादप रा- 
कुलेश्च निधिचतं श्रेय: । तस्य कारण द्रव्यादिस्वरूपजश्ञानम्‌ू--न्यय ७ क० 
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वशेषिकों श्लौर नैयाथिकों की मोक्ष की परिभाषा प्राय: समान ही है। 
इन दोनों का सिद्धान्त आत्यन्तिक दुःख निवृत्तिरूपमोत्ष में ही पर्यवसित होता' 
है। कणाद ने श्रात्यन्तिक दुःख निवृत्तिरूप मोक्ष का दुख के पूर्ण निरोध 
में तात्पर्य व्यक्त किया है। उनका कहना है कि आत्मा का शरीर एवं 
इून्द्रियों के 'बन्धन से छुटकारा प्राप्त कर लेना ही श्रपवर्ग है-- 

“तदभावे संयोगायावो5प्र।दुर्भावश्च मोक्षु:” वशेषिकसत्र 

महषि गौतम ने भी स्पष्ट रूप से शआात्यान्तिक दुःख निवृत्ति को ही मोक्ष 
बतलाया है-- 

“तदत्यस्तविमोक्षोउपवर्ग:” गौतमसूचर--- 

“तेन दुःखेन जन्मनाइत्यन्त विम्ुक्तिरपवर्ग:” वात्स्यायन भाष्य-...१ १० 

इससे श्रान्यन्तिक दुःखनिवृत्ति ही श्रपवर्ग सिद्ध है। वैशेषिक दार्शनिकों का 
कहना है-निःश्रेयसमात्यन्तिकी दुःखनिवृरत्ति:। दुःखबूत्तेश्वाउप्यन्तिकत्वं समानाधि- 
करणदुः:खप्रागभावासमानकालीनत्वम्‌ । युगपदुत्पन्नसमानाधिकरणसर्वात्मविशेषगुण- 
ध्वंस समानकालीनत्वंमू । श्रशेषविशेष गुणध्वंसावधिक दुःखप्रागभावों वा 
मुक्ति: । उपस्कार-- 

इस कथन से भी श्रात्यन्तिक दःखनिवृत्ति ही मोक्ष है, मह स्पष्ट है। 
इस प्रकार दोनों का मोक्ष के विषय में मतेक्‍्य है। श्रस्तर इतना ही 
है कि कुछ गौतममतानुयायी नवीन नैयायिक लोगों ने दुःखध्वंस को मुक्ति न मान 
कर .दूरितध्वंस को मुक्ति माना है। दुरित ही (पाप ही ) दुख का 
कारण है, उसके ( नाश ) ध्वंस हो जाने से दुः्ख स्वयं नहीं होगा। नवीन 
नैयायिकों का श्रभिप्राय यह है कि प्रत्यक्ष योग्य जो विश्वु द्रव्यों क विशेषगुरा' 
हैं उनका विनाश उन्हीं के उत्तरवर्ती विशेष ग्रुणों से होता है, ऐसा 
नियम है। दुःख भी विशेष गुण है, भ्रत: इसका विनाश तो द्वितीय क्षण- 
वर्त्ती दुःख से ही तृतीय क्षण में हो जायेगा, इसके विनाश के लिये तत्त्व ज्ञान की 
क्या श्रावश्यकता है? इससे तत्त्वज्ञान का श्रद्धीकार ही सर्वंथा व्यर्थ हो 
जाता है तो फिर “प्रमाणादीनां तत्त्वज्ञानात्रि: श्रेयसाधिगम:”” प्रामाण्यवाद- 
इत्यादि यउक्तियां ही सब आचार्यों की निष्फल तभा असज्भत हो जायेंगी। 
इसी हृष्टिफोण से नवीननैयायिकों ने दुःखपद को दुःख का साधन दुरित (पाप) 
प्ररक मान लिया है। वह दुःख का साधन दुरित थोंग्मविभरद्रव्यविशेषग्ुण नहीं 


( २२३ ) 


वेशेषिक दर्शन 


है। इसलिये वह श्रपने उत्तरवर्ती विशेषगुण से नाश्य भी नहीं है। श्रतः 
दुःख के प्रधानकारण दूरित के विनाशस्वरूप मुक्ति के लिये तत््वज्ञान को सर्वधा 
आवश्यकता है क्योंकि वह तत्त्वज्ञान से ही साध्य है--- 

“लब्यास्तु योग्यविभुविशेषगुणनाशं प्रति स्वोत्तरवॉत्तिगुणानांकारणत्वा त्‌ 
स्वोत्तरोत्नन्नगुणेतेव दुःखध्व॑सल्पम्ुक्तिसंभवेत न ततन्न तत्त्वज्ञानापेक्षेति दृःखपदं 
दुःखसाधनदुरित परतया व्यास्येयम्‌!” दिनकरी न्‍्या० सि० मु० 

नेयायिकों ने दुखों के ध्वंस को ही मुक्ति बतलाया है। उस ध्वंस के प्रतियो- 
गिश्वत दुःख इकीस प्रकार के हैं-- 

(१) शरोर । 

(२ पडिच्दिय, ( छ; इच्द्रियां चक्तु-शओरोत्र श्रादि ) 

(३) पड्विषय, | छ) इन्द्रियों के विषय-हूप रूपवान्‌ द्रव्य-रस भ्रादि ) 

(४) ष ( छः इन्द्रिय जन्य ज्ञान चाक्षुष-श्रावण आ्रादि ) 

(५: सुख भौर दुःख । 

नैयायिकों का कहना है कि सांसारिक सुख भो दुःख रूप ही है। स्वर्गीय 
सुख भी दुःख का ही दूसरा नामकरण है। इसीलिये एकविश|तिदु:खों में सख 
का भी उल्लेख किया गया है। 
प्रममुक्ति विचार-- 

पूर्वोक्त इकीस प्रकार के शरीर आदि दुःखों की: श्रात्यन्तिक निवृत्ति को ही 
'परममुक्ति अ्रथवा परमोक्ष अथवा भृतमोक्षु कहा गया है। जीवनमक्त जिस 
समय अपने छरीर का परित्याग कर देते हैं उस समय उन्हीं महावु आत्माश्रों 
को भृतमुक्त-परममुक्त निवाणमुक्त कहते हैं । जीवनकाल में मिथ्याज्ञ।न, 
मिथ्यावासना ,एवं मिथ्याव्यवहार से सर्वथा शुन्‍्य होकर रहना ही जीवनमक्ति 
है। इसके पश्चात्‌ शरीर का परित्याग कर देता ही परममक्ति अ्रयवा निर्वाण॒- 
मुक्ति कहलाती है । इसी को कुछ विद्वानु मृतमुक्ति भी कहते हैं, क्योंकि मृत 
अवस्था को प्राप्त हुआ जीव ही इस मुक्ति को प्राप्त करता है। प्रारब्ध कर्म 
के अनुसार सुख भौर दुःख, तथा सख-दुःख के साधनों का शरीर के साथ 
अन्तिमज्गण तक सम्बन्ध बना रहता है। यदि ऐसा न हो तो मिथ्या ज्ञान 
-एवं मिथ्यावासनाश्रों के विनाशकाल के अव्यवहित उत्तरक्षणा में ही ज्ञानी महा- 
स्माओं का शरीर समाप्त हो जाना चाहिये। वोतराग परम तपस्वी महात्माओं 


( २२४ ) 


ग्रपवर्ग विचार 


के मिथ्याज्ञान एवं मिथ्यावासनाओञ्रों के निरस्त होने पर भी दीर्घकालपर्यन्त॑ 
जीवन देखने में श्राता है। इसलिये इस पक्ष में जीवन्मुक्ति नाम की कोई वस्तु 
ही नहीं है जिसे हम श्रात्यन्तिकदु:ःख निवृत्ति रूप कहें। श्रत; इस मत में 
मुक्ति दो भागों में विभाजित करना गलत है। परममुक्ति ही एकमात्र 
मुक्ति है, जीवन्मुक्ति नहीं है। परममुक्ति तक पहुँचने का मा यही 
है कि विशुद्ध श्राचरण सन्ध्या-वच्दत, शास्राभ्यास आदि सत्कर्मों का 
श्रनुष्ठान करते रहने से मनुष्य पदाथों के वास्तविक ज्ञान को प्राप्त कर लेता 
है। पदार्थों के वास्तविक ज्ञान से भिथ्याज्ञान एवं भिश्याज्ञानजन्य वासनाएँ 
समाप्त हो जाती हैं। शरीर तथा इन्द्रिय श्रादि श्रनात्म पदार्थों में श्रात्मत्व 
बुद्धि भी नष्ट हो जाती है। श्रनात्ममृत वस्तुओं में .श्रात्मत्व बुद्धि का कारण 
पदार्थों का यथार्थ ज्ञान न होना ही है। उसकी निवृत्ति से राग-द्वेष 
मोह इन दोषों की भी निवृत्ति हो जाती है। भिथ्याज्ञान ही न्यायहृष्टि से 
उनका तथा समस्त विश्व का कारण है। कारण के नाश से कार्य का ताश 
स्वाभाविक है। राग-द्रेषमोह इन तीनों दोषों की निवृत्ति हो जाने पर दोष 
जन्य पाप-पुणय भी नष्ट हो जाते हैं। इस प्रकार चरम-शरीर के अन्त हो 
जाने पर फिर से जन्म नहीं होता है। जन्म के न होने के कारण शरोर का 
प्रभाव हो जाता है। पुनः प्राणी शआ्ध्यात्मिक भ्राधिभौतिक आधिदंविक 
इन तीनों प्रकार के दुः्खों से छुटकारा प्राप्त कर लेता है। इस प्रकार से 
वह जीव जन्म दारीर एवं दुःख के चक्र में फिर से नहीं पड़ता । पुनर्जन्म का 
प्रन्त हो जाता है। शारीरिक बन्धनों के साथ साथ पूर्वोक्त दुःखों का भी 
हमेशा के लिये विनाश हो जाता है। इसी आत्यन्तिक दुश्खनिवृत्ति का नाम 
परममुक्ति है--. 

“भोगेत पुर्वोत्पिन्न धर्माधर्मयो: क्षुयः, निवृत्तदोपस्य धर्माधर्मान्तरानुत्पत्तो 
भ्रपर्वशरी रान्तराष्नुत्पतौ पूर्वशरी रेण सहा$5त्मनो य) संयोगाभाव: स एवं मोक्ष: ” 

वे, उपस्कारः 


१५ ( २२४ ) 


त्रयोदश अध्याय 
कारण---विचार 


कारण शभौर कार्य सापेक्ष पद हैं। किन्‍्हीं दो पदार्थों में नियम से पहले 
रहनेवाले को कारण तथा नियम से बाद में रहनेवाले को कार्य कहते हैं । तात्पर्य 
यह है कि कारण नियमत: पू२व॑वर्ती घठना है तथा कार्य पश्चात॒वर्ती है। कारण 
और कार्य के पूर्वभावी तथा पश्चातभावी रूप को ध्यान में रखते हुए कारण 
की परिभाषा की गयी--कार्य नियत पू्वबृत्ति कारणामू--अश्रन्नंमह-त, सं, १७ 
श्र्थात्‌ कार्य के नियम से पूर्व में रहना ही कारणत्व माना गया है। इसी प्रकार 
कार्य का लक्षण है--कार्य' प्रागभावप्रतियोगी त्त, सं, १८ 


ग्र्थात्‌ 'भाविष्यति? इस प्रगभाव का जो भी प्रतियोगी. होगा वही कार्य है । 
कोई जन्य वस्तु हो प्रागभाव का प्रतियोगी हो सकता है, जैंसे-घटो भविष्यति, 
पटो भविष्यति इत्यादि । श्रजन्य वस्तु , नित्य वस्तु ) कभी भी प्रागभाव की 
प्रतियोगी नहीं हो सकती है, ज॑से भ्राकाश: भविष्यति, काछो भविष्यति इत्यादि । 
प्रागभाव का ऐसा नियम है कि वह काय के पर्वकाल में रहता है। अतः इससे 
कार्य का यह लक्षण सिद्ध हो रहा है कि “जो कारण के नियम से पश्चातकाल 
में उत्पन्त हो । इस प्रकार कारण और कार्य में नियत पौवावर्य सम्बन्ध होता 
है । कारण केवल पूर्ववर्ती पदार्थ नहीं वरनु नियत पूर्ववर्ती है। इस परिभाषा 
में प्रयुक्त पृवंभाव तथा नियत दोनों शब्द बड़े महत्वपूर्ण हैं। पृर्वंभाव--इसका 
र्थ है कार्य के श्रव्यवहित पूर्वक्षुण में रहना, श्रर्थात्‌ कार्योपत्ति के पूर्वक्चण में 
जो श्रवश्य ही विद्यमान-हो। पव॑वर्तिता का श्रर्थ है कार्याव्यवहित पर्वकाल 
वृत्तित्वमु । इस प्रकार कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध से कार्य के प्राश्नय में कार्य के 
श्रव्यवहित पूर्वक्षण में कारणतावच्छेदक सम्बन्ध से रहना ही पूर्वभाव है। 
जिस सम्बन्ध से कार्य उत्पन्न होता है वह कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध कहा जाता 
है । जिस क्षण में कार्य को उत्पत्ति होती है उसके ठीक पूर्व का क्षण श्रव्यवहित 
पूर्वक्षण कहा जाता है* 


१. तर्कभाषा--व्याख्याकार पं. वदरीनाथ शुल्क पृ, ३०, 


( १४५४६ ) 


कारण विचार 


नियत--नियत का श्रर्थ है व्यापक्र। श्रत: तर्कभाषाकार के श्रनुसार 
यस्य कार्यात्‌ पूर्वभावों नियत) का पश्रर्थ है--कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध में कार्य 
के श्राश्रय में कार्य के श्रव्यवहित पूर्व क्षण में रहनेवाले श्रभाव का कारणता 
वच्छेदक सम्बन्ध से प्रतियोगी न होता । अतः नियत शब्द के सबन्रिवेश्व का फल 
है कि कारण के लिए कार्य-नियत कार्य का व्यापक होता उसे श्रवश्यक है |* 
यदि नियत शब्द इससे हूठा दिया जाय तो किसी कार्य के पूर्व जो भी पदार्य 
होगा वही कारण कहलाने लगेगा । उदाहरणार्थ घटोत्पत्ति के पूर्व वहां रासभ 
श्रादि भी विद्यमान है, अतः वे भी कारण हो जायेंगे। रासभ का वहाँ रहना 
नियत पूर्व नहीं हैं । वह तो वहाँ श्रकस्मात्‌ या देवात्‌ है। श्रतः इसी अकस्मात्‌ 
या दंवात्‌ के निराकरण के लिए नियत पद का सन्निवेश किया गया हैं। घटो- 
त्पत्ति के नियत पूर्व दशड चक्र भादिं हैं न कि रासम। दण्डचक्र श्रादि को सत्ता 
शट के पूर्व तियमत: अपेक्षित है । श्रतः नियत पद से रासमभादि की व्यावृत्ति 
हो जायेगी । | 

इस प्रकार श्रत्न भट्ट की परिभाषा “ कार्यतियतपूर्ववुत्तिकारणयु ” का विश्ले- 
घरणा किया गया। परन्तु यह परिभाषा पूर्ण नहीं है। इसमें एक और पद का 
सन्निवेश होना श्रावश्यक है--अ्रनन्यथासिद्ध । श्रत4 कारण का लक्षण हुआ--« 
अनन्यथासिद्धनियतपूर्वभावित्वमू कारणत्वम्‌।  अ्रनन्‍्यया सिद्धनियतपश्चादुभा- 
वित्वम्‌ कार्यस्वम-त, भा. ३३. श्रर्थात्‌ श्रनन्यथात्िद्ध तिबत पूर्वभावी होता 
कारण का लक्षण है तथा. अनन्यथासिद्ध नियत पश्चातृभावरी होना कार्य का 
लक्षण है। इन तीनों पदों का सन्निवेष करते हुए श्री विश्वताथ पश्चानन भो 
कारण की परिभाषा करते. हैं-- 

अ्रन्यथासिद्धि शुन्यस्थ नियता पृव॑वर्तिता-- भा, प. १६५ 

“कार्याव्यवहित. प्रावक्षणवच्छेदेन कार्याधिक्रणवृत्त्यन्ताभावप्रतियोगिता- 
'नवच्छेदकान्यथा सिद्धयनिरुपकतावच्छेदकघर्मवत्वम्‌ कारणत्वम्‌--प्रु, वि. ८९ 
इस प्रकार अनन्यथासिद्ध' भी कारण की परिभाषा में परमावश्यक पद है । 
भ्रन्यथासिद्ध श॒न्य का श्रर्थ है श्रनन्यथासिद्ध श्रथात्‌ श्रत्यथासिद्ध रहित। 
ग्रन्यथासिद्ध का लक्षण है--लधुनियतपर्ववरतिनेव कार्यसंभवे तद्भिल्‍नम्‌' 
प्र्थात्‌ किसी कार्य के साथ साज्ञात्‌ सम्बन्ध न रखते वाला ही पश्रव्यथाशिद्र 


२ वही १, ३१. 


( २२७ ) 


वेशेषिक दर्शन 


कहा जाता है। घटोत्पत्ति के पूर्व रासभ की विद्यमानता भ्रन्यथासिद्ध है, भ्र्थात्‌ 
घटोत्पत्ति से रासभ का सम्बन्ध साकज्षाव्‌ नहीं है। तस्तुरूप पट रूप के प्रति 
कारण है, परन्नु पट के प्रति तन्तुरुप भ्रन्यथासिद्ध है, साक्षात्‌ कारण नहीं है। 
श्रम्यथा सिद्ध कारण विचार में सबसे महत्वपूर्ण शब्द है। श्री विश्वताथ ने 
करण की परिभाषा में सर्वप्रथम 'अन्यथासिद्ध” छाब्द का प्रयोग किया है-- 
भ्रध्यथा सिद्ध शन्यस्य इत्यादि । श्री विश्वताथ के अनुसार भ्रन्यथासिद्ध पांच है--- 


येन सह प्र्वभाव; कारणामादाय वा यस्‍स्य। 

श्रन्य॑ प्रति पर्वभावे ज्ञाते यत्पर्वभाव विज्ञानम्‌ ॥ 

जनक प्रति पर्ववृत्तितामपरिज्ञाय न यस्य गह्यते | 
श्रतिरिक्तमथापि यद्भवेस्नियतावश्यकपर्वभाविन; ॥ 

एते पद्चान्यथासिद्धा दण्डत्वादिकमादिकम्‌ ।' 

घटादी दण्डरूपादि द्वितीयमपि दर्शतिम्‌ ॥ - 

तृतीय तु भवेद्योम कुलालजनको5उपर: । 

पञ्नममी रासभादि: स्यादेतेष्वावश्यकस्त्वसौ ॥॥ भा. प्‌. १९. 


कारणत्व जिस रुप से कार्य के प्रति ग्रहण किया जाता है वह रुप उस कार्य के 
“प्रति श्रन्यथासिद्ध है, जैसे घट के प्रति दण्डत्व। घट के प्रति दण्ड को दणड्रत्वेत 
रूपेणा कारणता है। अत: दण्डत्व घट के प्रति प्रथम श्राकार का. भअ्रन्यथासिद्ध 
है, क्योंकि धट के प्रति दण्डत्व का कोई भी उपयोग नहीं है । कारण के ग्रहण 
पर्वक जिसका ग्रहण हो, वह भ्रव्यथासिद्ध .है। उदाहरणार्थ दण्ड का रूप घट 
के प्रति. अ्न्वय व्यतिरेक अपने कारण दण्ड को लेकर ही. बनता है। श्रतः 
दण्डत्व रूप द्वितीय आकार का श्रन्यथासिद्ध है, क्योंकि दण्ड का झप दण्ड से 
पृथक नहीं हो सकता जिससे वह स्वतंत्र घट के प्रति कारण हो सके। किसी 
प्रन्य के प्रति पर्वभाव गृहीत होने पर ही जिसका कार्य के प्रति निश्चय हो 
सके वह भ्रन्यथासिद्ध है, जैंसे आकाश घट के प्रति |' यह तृतीय श्रन्यथासिद्ध है । 

श्राकाश हाब्द का सयवायि कारण है। श्रतः आकाश में छाब्द के प्रति कार- 
णत्व का ग्रहण करने के पश्चात्‌ ही घटादि के प्रति कारणता का निश्चय करते 
है । शभ्रत: आकाश शब्द के प्रति कारण तथा घट के प्रति अन्यथासिद्ध होगा। 
कारण का कारण, चतुर्थ, श्रन्यथासिद्ध होता है ज॑से, कुलालपिता घट के पति । 
कुलालपिता कुलालपितृत्वेन घट के प्रति भ्रन्यंथा सिद्ध है.. नियतावश्यक पुर्वभावी 
से अ्रतिरिक्त जो कुछ भी हो वह पद्चम भ्रन्यथा सिद्ध -है, ज॑से रासभ घट के 


( २२८ ) 


करण विचा[र 


प्रति। घट कार्य श्रावश्यक पृ्व॑नर्तों दण्ड-चक्र चोवर इत्यादि से सम्पन्त होता है 
तो रासभ आदि भन्यथा सिद्ध हैं । इन पांचों में प्रन्तिम श्रत्यन्त महत्वपूर्ण है । 

कारण के प्रकार--कारण तीन प्रकार का है--समवायिकारण, अ्रसमवा- 
यिकारण तथा निमित्त कारण-- 

कःरणात्वं भवेत्तस्य त्रविध्यं परिकीतितम 

समवायिकारणं ज्ञेममथाप्यसमवापिह॒तुत्वम्‌ । भा. प. १७, 

एवं न्यायनयज्ञस्तृतीय मुक्त॑ निमित्त हेतुत्वम्‌ । 

समवायिकारण--जिसमें कार्य समवेत ह। वहु समवायिक्रारण कहलाता है, 
अर्थात्‌ जिसमें समवाय सम्बन्ध से कार्य उत्पन्त हो | उदाहरणार्ब घढ कार्य कपाल 
में समवाय सम्बन्ध से उत्पन्त होता है। अतः कपाल घट का समावायिकारण 

हलाता है--- 
यत्सवैतं कार्य भवति ज्ञेयं तु समवायिजनक तत्‌, भा, प. १८ 
स्वसमवेत कार्योत्पाद्क समवायिकारणाम्‌ त,सं, १८ 

समवाय सम्बन्धावच्छित्त कार्यतानिरुपित तादाम्यसस्बधावच्छिवत का रण- 
सताशालित्वं समवायिकारणत्वमिति---पु.वि, ६ १ 

तात्पर्य यह है # कपाल घट का सभवायिका रण है, तन्तु पट का समवा- 
यिकारण है, श्रर्थात्‌ कपालः में घट तथा तल्तु में पट समवाय सम्बन्ध से 
रहते हैं। इस समवायि कारणा को उपादान कारण भा कहा जाता हूँ। 
क्या समवयिकारण ही उपादान कारण है? दातनां वस्तुतः एक हूं, परल्तु 
न्याय वैशेषिक में समवायिकारण शब्द हो, अधिक प्रचालत हूँ । कारण 
यह है कि समवायि शब्द कारण के साथ-साथ समवाय सम्बन्ध पर 
बल होता है जैसे कपाल द्वय में घट का समवाय हो माता गया है। 
समवायिकारण शब्द ही समवाय की सापेक्षता को द्ातक है परन्तु सभवाय की 
'नहों माननेवाले दार्शनिक उपादान कारण शब्द का प्रयोग करते हू। साधार- 
णत) हम समायिकारण को अंग्रेजी में (०८०79) ०४७५७ कहत हैं, परन्जु 
समवायिकेरण ८0750४घ९८४ ८०८७४ है । महान पाश्चात्य विज्ञारक 
अरस्त ने जहाँ उपादान कारण 7700७797 ००८98 पर विचार [कया हैं वहाँ 
इतना ही विचार है. कि जिससे कार्य उत्पन्न हो .वह उपादान कारण है, परन्तु 
जिसमें कार्य समवाय सम्बन्ध से रहे, यह उन्होंने नहीं कहा । न्याय वेशेषिक 


( २२६ :) 
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में 'यत्समवेत॑ कार्य मुत्यथयते! कहकर कृपाल रूप समवायि कारण पर 
बल दिया गया है, भ्रच्यधा (0759#प6७70 ००056 को (०6४४)! 
८०75८ समझने की भ्रान्ति हो सकती है । मेरा वित्वार है कि: 
समवायि कारण से कपाल”! ही लिया जाय जिससे कारण के साथ 
साथ समवेत कार्य का स्पष्ट भान हो | व्यवहार में उपादान कारण 
( ७९८772 (०८७6 ) ही भ्रधिक प्रचलित है परन्तु समवायिकारण 
( (07050॥ए७४( (५०८७८ ) कहने से कपाल-हय ( (079507प708 
६207075 ) स्पष्ट रूप से प्रतीत होते है । श्रतः समवायिकारण का 
प्रयोग वैशेषिक में कार्यस्य समवाय: यस्मिन श्रस्ति इति समवायी” इस श्रर्थ 
में होता हैं न कि कार्योत्पादकरम! केवल । दूसरी बात यह भी है कि उपादान 
( मिट्टी ) और श्रवयव ( कपाल ) में भेद स्पष्ट है। श्रतः जो लोग समवाय 
सम्बन्ध नहीं मानते वे ही समवायिकारण को उपादान कारण मानते हैं । 
ग्रसमवायिकारण---जो समवाय सम्बन्ध से समवायिकारण में रहता हो 
तथा समवायिकारण के कार्य का जलक हो वह असमवायिकारण कहलाता है। 
' तत्नासन्‍्नं जनकं द्वितीयम्‌! ( असमवायि )--मभा. प्‌, १८. 


कपाल द्वय संयोग घट के समवायिकारण कपाल में रहता है और घट का 
कारण भी हैं। अत कपालद्वय संयोग घट का अ्समवायिकारण .हुआ्आा। श्री 
पग्न्‍्तंभद का कहना है--- ' 
कार्य के साथ या कार्य के कारण के साथ एक श्रर्थ में जो समवाय सम्बन्ध से रहे. 
वह असमवारि कारण है-काथंण का रणेन वा सह एकस्मिन्‌ श्रर्थ समवेतं सत्कारण- 
मसमवांयिका रणम्‌” त० सं, १८, तन्तुरूप पट रूप का श्रसमवायिका रण कहलाता 
है | अ्रसमवायि कारण के उपयुक्त लस॒णानुसार तुरी तन्तु संभोग भी श्रसमवायि 
कारण प्रतीत हो रहा है । तुरी तत्तु संयोग पट के समवायिकारण तन्‍्तु में 
रहता है और पट का कारण भी हैं। इसी प्रकार वेग भी अ्रभिधाताख्य संयोग' 
का शभ्रसमवायिकारण हो जायेगा। वेग अ्रभिधाताख्य संयोग के समवायि कारण 
में-रहता है तथा अभिषाताख्य संयोग का जनक भी है--श्रत्र यद्यपि तुरीतस्तुसं- 
योगानां' पटासमवायिका रणत्व॑स्थात्‌ एवं वेगादीता मभिघातादसमवायिका रणात्वं 
स्पात्‌ू-सि० मु०। इस प्रश्न का उत्तर है कि श्रसमवायि कारण के लक्षण में 
तत्तदभिन्नत्व” विशेषण देना आवश्यक है। इस प्रकार पठ के श्रसमचायि कारण 
का लक्षण हुआ--तुरी तन्तु संयोगभिन्नत्वे सति पट्समवायिकारणो प्रत्यासन्नत्वे 


( २३००) 
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सति पटकार्यजनकत्वं पटासमवायिकारणात्वम्‌ सि० मु० €२० इस प्रकार ज्ञान 
इच्छा आदि में श्रति व्याप्ति का वारण हो सकता है। ज्ञान इच्छा का शअ्रसम- 
वायि कारण है, क्योंकि ज्ञान इच्छा के समवायिकारण श्रात्मा में समवाय से 
रहता है तथा इच्छा का जनक है। इस अतिव्याप्ति के वारण के लिये जाना 
दिभिन्‍नत्व” विशेषण देना श्रावश्यक है, जैसे तुरीतन्तु संयोग भिन्‍्तत्व तथा 
ग्रभिधात के असमवायिकारण लक्षण में वेग भिन्‍तत्वः श्रादि विशेषण दे देना 
चाहिये--तथापि पठासमवायसिकारणलक्षुरी तुरीतस्तुसंबोगभिन्तत्व॑ देयम्‌ । 
तुरोतन्तु संयोगस्तु तुरीपट्संयोगं प्रत्यसमवायिकारणं भवस्येव । एवं वेगादि- 
कमपि वेगस्पन्दाद्यममबायिकारणं भवत्येवेत्त तत्तत्कार्या समवायिकारणलक्षरो 
तत्तद्भिन्‍नत्वमू देयत्वमू । श्त्मवर्शध गुणानां तु कुत्राप्यसभवायका रण त्वं 
नास्ति | लेन तद्भिन्‍नत्वं सामान्यलमरो देयभेव सि० मु० ६२ 

प्रत्यासत्ति-विचार --असमवायिकारण समवायिक्रारण में दो प्रकार से 
रहता है, शअर्थात्‌ समवायि कारण में श्रसमवायि कारण की प्रत्यासत्ति दो प्रकार 
की है--साक्षात्‌ प्रत्यासति तथा परम्परा प्रत्यासति | प्रथम कार्यकार्थ प्रत्यासत्ति 
कहलाता है, जिसका भश्रर्थ है कार्य के साथ एक श्रधिकरण में रहना | उदाहरखार्थ 
घद और घट का कारण कपालसंयोग इन दोनों का अधिकरण एक ही 
कपाल है | इस प्रकार कपाल-संयोग, घट कार्य-के प्रति कार्येकार्थ प्रत्यासत्ति द्वारा 
कारण होता है। इसलिये इसे साज्षात्‌ प्रत्यासत्ति कहते हैं कि कार्य तथा 
झसमवायि कारणा के सम्बन्ध में साज्षात्‌ प्रत्यासत्ति श्र्थात्‌ समवाय सम्बन्ध है। 
इस काये कार्थ प्रत्यासत्ति में घट कार्य के साथ कपाल संयोग समवाय सम्बन्ध से 
है। इस प्रकार कपाछ संयोग ( अश्रसमवायिकारण ) की कारणता का नियामक 
समवाय सम्बन्ध है । 


कारणकार्थ प्रत्यासत्ति को परम्परा प्रत्यासत्ति कहते हैं जँसे, घद रूप 
के प्रति कपालरूप'. श्रसमवायिकारण है | घट और कपाल रूप का 
झधिकरण एक (कपाल ) में वर्तमान हैं | यही कारणांकार्थ प्रत्यासत्ति 
कहलाती है। यहाँ पर प्रत्यासत्ति का श्रर्थ है 'स्वसमवायिसमवेतत्व' 
श्रत: इस पक्ष में स्वसमवायिसमवेतत्व ही कारणता का नियामक है, क्योंकि 
घटरूप के प्रति:.कपालरूप स्वसमवायि समवाय सम्बन्ध से कारण होता है। 
यह प्रव्यासत्ति परम्परया होती है, क्‍योंकि कार्य और .असमवायिकारण के 


सम्बन्ध के लिये. किसी अन्य तत्व की आवश्यकता .होती है। कार्यकार्थ. में 


( जक१ ) 
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कारणता का नियामक समवाय है, परन्तु कारणेकार्थ में कारणता का 
नियामक स्वसमवायिसमवेतत्व है। 
समवायि तथा असमवायिकारण में भेद---समवायिकारण॒त्व केवल द्रव्य 
 साधम्य॑ है, श्रर्थात्‌ केवल द्वव्य ही समवायिकारण होता है। प्रसमवायि- 
कारणत्व केवल गुण, कर्म का साधर्म्य है श्र्थात्‌ श्रसमवायिकारण केवल गुण कर्म 
ही हाते हैं । भाषा परिच्छेंद में कहा गया है कि--- 


समवायिका रणत्वं द्रव्यस्वैवेति विज्ञेयम्‌ । 
गुणकर्ममात्रवृत्ति ज्ञेयमथाप्यसमवायिहेतुत्वम्‌ ॥ २३ 
दूसरी बात यह है कि समवायिकारण ( कपाल ) में कार्य ( घठ ) समवाय 

सम्बन्ध से स्थित रहता है। अभ्रसमवायिकारण ( कपाल रूप ) में कार्य ( घट 
रूप ) स्वसम्व।यि समवाय सम्बन्ध से रहता है । कपाल रूप का समवायिकारण 
कपाल है। कपाल का समवाय घट में हैं। घट रूप भी घट में है तथा कपाल 
रूप भी घट में है। इसलिए घटहूप के प्रति कपालहूप भ्रसमवायिकारण हुआा 
इसी को दसरे शब्दों में श्री शिवादित्य कहते हैं--- 


स्वसमवेतकार्योत्पादकत्व॑ं समवाधिका रणत्वम्‌ 
समवायिका रण प्रत्यासन्‍्नमवधृतसामस्थ॑प्‌ असमवायिकारण त्वमू---स,प,१३५ 


निभित्त का रएणु-- 


समवायिकारण तथा असमवायिकारण इन दोनों से भिन्न कारण निमित्त 
कारण कहलाता है--समवायिकारणभिन्नत्वे सति प्रसमवायिका रणभिजन्नत्वे सति 
कारणत्वं निमित्त कारणत्वमू--मु० वि० ६६ 


घटकार्य के प्रति दण्ड इत्यादि निभित्त कारण है तथा अन्य दी सहकारी 
कारण कहे गये हैं। प्रधान होने के नाते इसे करण कहते है। करणा कहने 
का तात्पयँ यह है कि यह किसी कार्य का फलोत्पयादक कारण विशेष है--- 

व्यापारवत्‌ अ्रसाधारणं कारणं करणाम्‌ 

श्र्थात्‌ भ्रन्य कारणों की श्रपेनज्ञा इसमें श्रतिशयता है। उदाहरणार्थ दण्ड 
में व्यापार विशेष है जिससे घट की उत्पत्ति होती है। व्यापार करण से ही 
उत्पन्त होता है तथा व्यापार के बाद कार्य होता है। अत: “तज्जन्य: तज्ज॑- 
न्यजनकश्च व्यापार: इस प्रकार व्यापार की परिभाषा की गयी है । उदाहर- 
णार्थ घट निर्माण में चक्र-भश्रमण व्यापार है जो घट क्रे निमित्त कारण दणड से 


( रझेर ) 
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उत्पन्त होता है। इस दशड में ही भ्रतिध्ययता है। इस श्रतिशयता को स्पष्ट 
करते के लिये इसे साधकतम कहा जाता है--साधकतमं करणम श्रर्थात्‌ करण 
कारक अत्यन्त साधक है। अत्यन्त साधक कहने का तात्पर्य यह हैं कि जिसके 
बाद सद्य: कार्य की उत्पत्ति हो भ्रर्थात्‌ करण कारक अविलम्ब कार्योत्पत्ति का 
'सूचक है---येना5विलस्बेन कार्योत्यत्ति: तत्‌ प्रकृष्ठ कारण करणम्‌--- 

यह करण कारक ही प्रमाण होता है जसे प्रत्यक्षुप्रमा में इच्द्रियार्थ सस्तिकर्ष, 
अनुमितिप्रमा में परामर्शज्ञान करण है। प्रत्यक्ष प्रमाण स्थरू में कारण 
अनेक हैं, परन्तु सन्तिकर्ष में” श्रतिशयता हैं। श्रत: किसी कार्य की 
उत्पत्ति भे' तीनों कारण रहते हैँ जिनमे! तिमित्त कारण में! कुछ विशेषता 
होती है। घटोत्पत्ति मे! कपाल घट का समवायिकारण है, कपाल-द्बय 
संयोग असमवायिका रण तथा दण्ड कुलाल श्रादि निमित्त कारणा हैं। 
पट रूप कार्य के प्रति तन्‍्तु समवायिकारण, तस्तुसंयोग असमवायिकारण 
' तथा वेमा श्रादि निमित्त कारण हैं। श्री हर्ष कवि ने बड़े सुन्दर रूपक के साथ 
इन कारणों का वर्णन किया है--- 


सितांशुवणवंयति सम तद्गुणमहासिवेम्त: सहक्षत्वरी बहुम्‌ । 
दिगद्भनागावरणं रणांगरो यशः पट तद्भटचातुरी तुरी || ने० च० 
श्र्थात्‌ रण-प्रांगणा मे' बड़े श्रसिरूप वेमा की सहकारिणों नल के वीरों 
को चातुरी रूप तुरी, उसके शुश्नवर्ण के वीरता श्रादि गुणरूप तल्तुओं से दिगंगना 
के श्रावरण के लिये यश रूप पट को बुन रही थी । 
करण -सम्बन्धी श्री जयन्तभट्ट का विचार--उनके पश्रनुसार करण कारक- 
साकल्य है श्रर्थात्‌ कारण-कूट, सामग्री ही करण है। साधारणत: हम साधकतम 
'निमित्त कारण को करण कहते हैं, क्योंकि उसमें श्रतिशयता है। श्री जयच्त 
कहते हैं कि अनेक कारकों के सन्निधान से कोइ कार्य होता है तथा उनमें से 
किसी एक के शअ्रभाव में कार्य नहीं होता, तो श्रतिशयता किसी एक में कैसे कहा 
'जाय--'अनेक कारकसबन्निधाने कार्यथटमानमन्यतरव्यपगमे न विधटमानं कसम 
'अतिशर्य प्रयच्छेत्‌--न्या ० मं॑० पृ० १४ 
अ्रत। किसी भी एक कारण से भ्रतिशयता नहीं है। जब सभी कारकों के 
सन्निघान से कार्य होता है तथा उनमें किसी एक के व्यवधान ने कार्य नहीं होता 
को सन्निधान ( साकल्य ) में ही अतिशयता है। श्रत: करणा कारक किसी एक 


/ शरई .] 


वेशेषिक दर्शन 


कारण विशेष ( साधकतम्‌ ) को नहीं कह सकते। अत्यन्त साधक तो कारण- 
कूट ही हो सकता है। दूसरी बात यह है कि सन्निपत्य जनकत्व श्रर्थात्‌ जिसके 
बाद सत्वर कार्य की उत्पत्ति हो उसी में हम श्रतिशयता मानते हैं। ताप्पर्य 
यह है कि जिस कारण के बाद बिना किसी व्यवधान के कार्य की उत्पत्ति 
हो उसी को हम श्रतिशय कारण ( करणा ) मानते हैं। श्री जयन्त का कहना 
है कि दूर के कारण भी तो कारण ही है। दूरस्थ कारण भी यदि विद्यमान 
न हो तो कार्य नहीं हो सकता--सन्निपत्यजनकत्वमतिश्य इति, चेन्न--आरा- 
दुपकारकाणामपि कारकत्वानपायात्‌ न्‍्या० मं० १२-१३ 

श्री जयस्तभट्ट इसे एक सुन्दर उदाहरण के द्वारा स्पष्ट करते हैं--निशीथ्‌ 
श्रन्धकार में घनघोर वर्षा हो रही है। एकाएक विजली चमकी और किसी 
कामिनी का मुख दिखायी पड़ा। यहाँ पर विद्युल्लत ( बिजली की चमक ) में 
अ्तिशयता है, क्योंकि विजली चमकने के ठोक बाद कामिनी का ज्ञान हुआ | 
परन्तु यदि कामिनों ही वहाँ न रहती तो कामिनो-दर्शन कैसे होता ? इसी 
प्रकार निशीथ अच्चकार आदि भो नहीं होते तो. कामिनो का मुख नहीं चमकता । 
श्रत: सम्निपत्य जनकत्व ही अतिशयता का सूचक नहीं । इस प्रकार न तो हम 
शत्यन्त साधक श्रर्थात्‌ साधक्तम को श्रौरन सन्तिपत्य जनकत्वः को ही किसी 
एक कारण ( करण ) का लक्षण मान सकते हैं। श्रतिशयता तो सामग्री में ही 
है। अ्रत. सामग्री ( कारण कूठ ) ही करण है । सामग्नी से ही कार्य होता है--- 
सन्निहिता चेत्‌ सामग्री सम्पत्तमेव फलम्‌ इति संवातिशमवती न्‍्या० मं० १३ 

पाश्चात्य दुर्शन में कारण विवार--पाश्चात्य दर्शन में भ्ररस्तू ( 07 
$0046 ) काकारण विमर्श अत्यन्त महत्वपूर्ण है। अरस्तू के दर्शन में कार्योत्यादक 
को कारण कहा गया है। अरस्त्‌ के भ्रनुसार कारण चार हैं---डपादान कारण 
( 0906779/ ०७७७७ ), निमित्तकारण ( 067/ ८७४७९ ), आकारिक 
कारण ( +#07779] ८०७७6 ), तथा श्रन्तिम कारण ( क79/ ०००७6 ). 
किसी भी कार्य की उत्पत्ति में ये चारों कारण समानतः सहयोगी हैं; श्रर्थात्‌ इन 
सभी कारणों के विद्यमान रहने पर ही कोई कार्य उत्पन्न होता है । उदाहरणार्थ 
किसी पत्थर की मूर्ति को लें | मूर्ति निर्माण में पत्थर ही उपादान कारण 
है। .निमित्तकारण अरघ्तू के अनुसार परिश्रम कौशल या शक्ति है जिसके 
कारण परिवर्तन होता है। मू्ति-निर्माण में शिल्पी ही निमित्तकारण है। 
आकारिककारण किसी वस्तु का सार ( 655670८6 ) होता है। मूर्ति निर्माण: 


( >क्४ ) 
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में मूति की आकृति ही उसका सार है। अन्तिम कारण किसी कार्य की पूर्ति 
या प्रयोजन है जिसके लिए परिवर्तन होता है। मूर्ति-निर्माण में बनी हुई 
प्रतिमा ही भ्रन्तिम कारण है। पुनः भ्ररस्त्‌ इन चार कारणों के स्थान पर दो 
ही कारणों को स्वीकार करते हैं, तथा भ्रन्य दो को इन्हीं में भ्रन्‍्वर्भावित 
मानते हैं। उनके भ्नुसार आकरिक कारण, निमित्त कारण तथा श्रन्तिम कारण 
सभी श्राकार की सत्ता में श्रन्तर्भावित हो जाते हैं। इस प्रकार उपादाव तथा 
श्राकार ( ४8८67 8700 फ#ठ6पछा7 ) दो ही शेष रह जाते हैं। किसी भी 
कार्य के ये ही दो कारण हो सकते हैं। कोई भी कार्य किसी उपादान या द्रव्य से 
ही उत्पन्त होता है। पुनः किसी कार्य की कोई श्राकृति या श्राकार होता है 
जिसमें परिवर्तन के श्राधार पर ही किसी कार्य का सम्पादत सम्भव है। हम 
किसी पत्थर के टुकड़े को लेकर राम, कृष्ण, ब॒द्ध या ईसा को प्रतिमा बनाते 
हैं। वह पत्थर ही उपादान कारण है तथा प्रतिमा का श्राकार ही श्राकारिक 
कारण है । 


( स्रेक ); 


चतुदेश अध्याय 


0 ७ 
कारश काय सबरध-- 

श्रत्वय व्यतिरिक से ही कारणता का निश्चय होता है। अच्चय का रक्षुणा 
है---तत्सत्वे तत्सत्वमू, तथा व्यतिरेक का लक्षण है--तदभावे तदभाष: , श्रर्थात्‌ 
कारण के होने पर कार्य का भी होता तथा करण के न होते पर कार्य का 
भी न होना । उदाहरणर्थ भ्रग्नि दाहुरूप कार्य के प्रति कारण है। इसमें भ्रन्वय 
व्यतिरेक बनेगा--अग्निसत्वे दाहसत्ता, श्रग्यभावे दाह्मभाव: श्रर्थात्‌ अग्नि 
के होने पर दाह का होना तथा श्रग्ति के न होने पर दाह का ते होता । इसी 
प्रकार तुरी वेमा भ्रादि के रहने पर पट रूप कार्य उत्पन्न होता है श्रौर तुरी 
वेमा श्रादि के न रहने पर पट उत्पन्त नहीं होता | दण्ड, चक्र, चीवर 
आदि के भाव में घटोत्पत्ति होती है तथा श्रभाव में उत्पत्ति नहीं होती है। 
अतः दशड, चक्र श्रादि घट के प्रति तुरी, वेमा श्रादि पट के प्रति श्रन्वय व्यतिरेक 
से कारण होते हैं । 

मीमांसक लोग कारण का लक्षण करते हैं---कार्यानुकृतान्वयव्यतिरेकि 
कारणम्‌ त, भा, २५. । कुछ विद्यानों ने केनल व्यरिरेक संबन्ध के ही श्राधार 
पर कारण का लक्षण किया है-- 

कार्यव्यततिरेक प्रयोजकव्यतिरेक प्रतियोगित्वम्‌ त, भा, ३६। 
परन्तु कारण के इन लक्षुणों में दोष है। नेयायिकों का कहना है कि यदि 
श्रन्वयव्यतिरिक ही कारणता के नियामक हैं तो “'नित्य/ ओर “विभ्ु' कारण 
नहीं होंगे। नित्य द्रव्य शाश्वत हैं, श्रत: किसी भी समय उतका व्यतिरेक 
दृष्टान्त उपलब्ध नहीं होगा । इसी प्रकार विशभु द्रव्य सभी दिग्देश में विद्यमान 
रहता है तथा किसी भी दिदेश में उनका श्रभाव उपलब्ध नहीं होता । इस प्रकार 
कार्यानुक्रतान्वय व्यतिरेकि कारणण! ही कारण को परिभाषा मान लिया 
जाय तो दिक, काल, ईश्वर आदि नित्य और सर्वव्यापक पदार्थों में कारण 
का लक्षुण समस्वित नहीं हो पायेगा तथा अव्याप्ति दोष हो जायेगा। इसी 
प्रकार यदि केवल व्यतिरेक--'कार्यव्यतिरेक प्रयोजकव्यतिरेकप्रतियोगित्व! 
को ही कारण स्वीकार किया जाय तो नित्य बविश्वुद्रव्यों में श्रव्याप्त होने के 


( २४% ) 
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कारण यह लक्षण भी दोष ग्रस्त होगा । इसी श्राशय से व्यतिरेकतन्त्र का 
निराकारण करते हुए श्री उदयनाचार्य कहते हैं-- 


पर्वभावोहि हेतुत्व॑ मीयते येन केनचित्‌ । 
व्यापकस्यापि नित्यस्य धर्मिधीरन्यथा नहि-न्या, कु. प्र. १० 


इस प्रकार कारण की परिभाषा ककार्यानुक्ृतान्वयव्यतिरेकि! तो निदु ष्ट लक्षुण 
के रुप में मान्य नहों, परन्तु साधारणतः कारणता का निश्चय भ्रन्वय व्यतिरेक 
से स्वीकार किया जाता है। श्रत: भ्रन्वय और व्यतिरेक ही कार्य कारण सम्बन्ध 
का नियामक है। इस श्रन्वय श्र व्यतिरेक से ही साहचर्यभावरुप व्याप्ति का. 
निर्णय होता है। भ्रन्वय श्रौर व्यतिरेक में नियतत्व-निश्चयात्मकता ही पू्व॑- 
भावी और पश्चातभावी का निर्णय करता है। इस प्रकार दो घटताओओं में 
जो नियम से पूर्व में घटे उसे कारण भर जो नियम से पश्चात्‌ घंटे उसे कार्य 
कहते हैं। दूसरे ज्षब्दों में कारण के भाव में कार्य का भाव भ्रौर कारण के 
श्रभाव में कार्य का शअ्रभाव ही नियतत्व हैं। इस श्रन्वय व्यतिरेक को 
न्याय वशेषिक में भ्रनुभव सिद्ध माना जाता है--अ्रन्वयव्यतिरेकौ च गृश्येते 
व्यवहारतः” नया, में, २-४१ 

अग्नि रहने से दाह का होना तथा श्रग्नि न रहने पर दाह का न होना, 
श्रनुभव सिद्ध है। यदि श्रन्वय व्यतिरेक कारणता का नियामक नहीं तो वह्नि 
के लिए घूम, तृप्ति के लिए भोजन, दूसरों के बोध लिए शब्द का क्या प्रयोजन ? 
यदि हि ग्तीतान्वयव्यतिरेक॑ हेतु' बिना कार्योत्पति शद्दुत तदा स्वयमेव' 
घमार्थ' वह्न:, तप्त्यर्थ/ भोजनस्थ परपतिपत्त्यर्थी शब्दस्थ चोपादानं कथ्थ नियमतः 


कुर्यातृ-तत्वचिन्तामरिंग २७। 
तातपर्य यह है कि कारण से कार्य की उत्पत्ति भ्रकस्मात्‌ नहीं होती । इस 


प्रकार न्याय वशेषिक का सिद्धान्त चार्वाक तथा ह्यूम से नितान्‍्त भिन्न है। 
कारण काय सम्बन्धी चार्वाक-मत--- 
चावकि दश न में कार्य --कारण का सम्बन्ध 'अ्रकस्मात्‌! स्वीकार किया 

गाया है। तातपर्य यह है कि कारण कार्य नियम का नियामक नियतत्व नहीं: 
है। कारण से कार्य की उत्पत्ति तो स्वभावतः होती है--- 

अ्ग्निरुष्णो जले शीत॑ शीतस्पर्शस्तथानिल: । 

केनेद चित्रितं तस्मात्‌ स्वभावात्तदव्यवस्थितिः | 

शिखिनश्रित्रयेत्‌ को वा कोकिलान्कः प्रकृजयेत्‌ । 

स्वभावव्यतिरेकेण 'विद्यते नात्र कारणम्‌॥ 


(“२३७ ) 
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अर्थात्‌ श्रग्नि की उष्ण ता, जल की शीतलता और वायु के शभरनुष्णाशीत 
स्पर्श को किसने बनाया ? इन सभी की स्थिति स्वभाव से ही है। धर्म से 
सुख और श्रधर्म से दुःख होता हैं, ऐसी कल्पना इस संसार में विद्वानों को 
नहीं करती चाहिए। मनुष्य स्वभाव से ही सुखी या दुखी होता है, किसी 
अन्य के कारण नहीं। मयूर को चित्रित कौन करता है तंथा कोयल को मधुर 
स्वर कौन प्रदान करता है? स्वभाव के  अश्रतिरिक्त इनका कोई भी कारण नहीं । 
चार भुत पदार्थों के सम्मिश्रण से जीव की उत्पत्ति हो जाती है। विकाश को 
भ्रवस्था में चेतता भी श्रा जाती है। ताम्बल के परो, सुपारी, चूना श्रादि के 
मिलने पर लाल रंग श्रा जाता है, बसे ही भौतिक तत्वों के बिकार स्वरूप 
चेतना की सृष्टि होतो है--- 
जड़ भृतविकारेषु चैतन्य यत्तु हृश्यते । 
ताम्बुलपुग चुणावा योगाद्रागइवोत्यित: ॥ 


इस प्रकार कार्य कारण के निषेध प्रसंग में चार्वाक स्वाभावाद का प्रति- 
'पादन करते हैं। जगत्‌ का कोई कर्त्ता नहीं, यह भ्रकस्मात्‌ उत्पन्न होता है । जगत्‌ 
के कारण स्वरूप ईश्वर की कल्पना करना वृथा है। 
आजा उदयताचाय का मत-- 


.. उद्यताचार्य चार्चाक मत का खंडन एवं  न्‍्याय-मंत का स्थापन करते हैं । 
चार्बाक्र के अनुसार कारण से . काँर्य श्रकस्मात्‌ उत्पन्त होता है. जैसे- कांटे में 
तीक्ष्णता उत्पत्त होती है। “भ्रनिमित्ततों भावोत्पत्ति: कश्टक तैक्ष्ण्याद दर्शनात? 
सूत्र से चार्वाक मत का पूर्व पक्ष रखा गया है। तात्पर्य यह है कि चार्वाक 
सभी पदार्थों की उत्पत्ति श्रकस्मात्‌ मानते हैं ज॑से काटों में तीक्ष्णता। श्री उदय - 
'नाचार्य इस 'अकस्मात्‌'” शब्द को पांच व्याख्यायें उपस्थित करते हैँ । तथा सर्बा 
'में दोष दिखलतें हें --- 


हेतु भूति निषेधो न स्वानुपास्यविधिर्न च | 
स्वभाववर्णवा चैवमवधेनियतत्वत: ॥ ४ ॥ न्या० कु० 
श्रर्थात्‌ श्रकस्मात्‌ शब्द (१ ) हेतु का निषेध करता है। (२) उत्पत्ति 
का निषेध करता है। (३ ) श्रपने से भिन्न हेतु का निषेध करता है (४) 


पारमार्थिक हेतु का निषेध करता है ( ५) स्वभाव से इस अर्थ का बोध करता 
है । तात्पर्य यह है कि अकस्माद भवति! का भ्रर्थ क्या है ? 


( २३८ ॥ 


कारण विचार 


हेतु का निषेघ--अ्र्थात्‌ “अकारणाद भवति” यह श्रर्थ है। श्रकारणात्‌ 
का भी अर्थ है 'कारणं विना भवति' अर्थात्‌ कार्य बिना कारण के ही होता है। 
इस पक्ष के ग्रहण से कार्य श्रकारण सिद्ध होता है। यदि कार्य अकारण ही होते 
हैं तो सर्वदा क्यों नहीं होते | यदि" कारण व्यतिरिक्ताद भवति” यह श्रर्थ 
अकस्मात्‌ का है तो कार्य किसी काल विशेष ही में क्‍यों होता है? श्रतः हेतु 
निषेध मानने पर कार्योत्यत्ति की व्याख्या नहीं हो पाती | कोई कार्य किसी 
काल विशेष में होता है, इसका स्पष्ट श्र्श है कि कारण उसके नियत पूर्ब में 
विद्यमान रहता है। भ्रत: हेतु निषेव पक्ष ठीक नहीं । 

भवन-निषेध अर्थात्‌ उत्पत्ति का निषध -यह पक्ष कार्यमात्र का निषेध 
'करता है । यदि कोई कार्य ही नहीं होता तो उसके कारण मानते की कोई 
ग्रावश्यकता नहीं । श्रतः यह पक्ष उचित नहीं है | कार्य अपने प्रागवाव का 
प्रतियोगी होता है । यदि कार्य की सत्ता ही नहीं तो प्रागभाव का प्रतियोगी 
कौत ? भ्रर्थात्‌ प्रागभाव किसके द्वारा नाश को प्राप्त होता है? पुनः प्रागभाव 
से भाव में कौन परिवर्तित होता है। इस प्रकार अकस्मात्‌ भवति का अश्रर्थ 
उत्पत्ति निषेध ठीक नहीं । अपने से भिन्‍त हेतु का निषेध-स्वस्मात्‌ भवति' अपने 
से ही कार्य उत्पन्त हो सकता है । यहं पक्ष कारण और कार्य का अभेद बतलछाता 
है | यदि कारण और कार्य में अ्रभेद है तो कारण से कार्य उत्पन्न होता है! 
इस वाक्य का अर्थ क्‍या ? तन्तुओं से पट की उत्पत्ति होती है। यदि कारण 
आर कार्य एक हैं तो पट से पट को उत्पत्ति मानना पड़ेगा जो सवर्था श्रनुभव 
विरुद्ध है । यदि पदोत्पात के पूर्व पठ है तो पूर्वभावी श्रौर पश्चातुभावी में 
अन्तर कैसे सिद्ध होगा? पु्वक्गषण और उत्तरक्षण में भेद है। पूर्वक्षण में कार्य 
का ग्रभाव है उत्तरक्षुण में कार्य का भाव है| यदि कार्योत्तलि अपने आप से 
होतो है तो अभाव से भाव में ( तन्तु से पट में ) परिणत होने को व्याख्या 
नहीं हो पाती है । झ्रतः अ्रकस्मात्‌ का अर्थ स्वस्मात्‌ भवति भी ठीक नहीं । 

प्रलीक से कार्य की उत्पत्ति होती है--मिथ्या जैसे खपुष्प वच्ध्यापुञ्रादि 
से कार्य की उत्पत्ति होती है। यह पक्ष सर्वथा श्रमान्य है। यदि अश्रद्लीक पदार्थ 
से कार्योत्पत्ति होती है तो कार्थोत्पादद सर्वदा होना चाहिये क्‍योंकि अलीक 
पदार्थ का कभी भी शभ्रभाव नहीं होता। बन्ध्यापुत्नादि मिथ्या पदार्थ स्वंदा 
रहनेवाले हैं, इनका कभी भी अ्रभाव नहों हो सकता । भ्रतः यदि भ्रकेस्मात्‌ का 
अर्थ भ्रलीकात्‌ भवति है तो कार्योत्पत्ति सर्वदा होनी चाहिये । 


( २३६ ) 


वैशेषिक दर्शन 


अकस्मात्‌' शब्द के सभी श्रथों पर विचार करने से दो श्र्थ निकलते हैं--. 
कार्य की उत्पत्ति ही नहीं होती श्रथवा कार्ण सदा विद्यमान रहता है--- 
नित्य सत्वं असत्वं वा हेतोरस्था नपेक्षणात्‌ । 
श्रयेक्षातों हि भावानां कादाचित्कत््वसम्भव: |। 


दोनों भ्र्थो" के विरुद्ध तर्क उपस्थित कर श्री उदयनाचार्य सिद्ध करते हैं कि 
कार्य कारण स्वीकार किये बिना पदार्थो" का कादाचित्कत्व नहीं बन सकता 
है। भ्रतः कार्य कारण प्रवाह श्रनादि है जिसका निश्चय श्रन्वत्र व्यतिरेक के 
आ्राधार पर होता है । पुनः चार्वाक दर्शन के द्वारा प्रश्न उपस्थित किया जाता 
है कि भ्रन्वत्न व्यतिरेक कार्य कारण का नियामक कैसे ? 


अग्नि की उत्पत्ति में तीन कारण है---तृण, भ्रग्ति और मणि । इन तीनों 
का श्रग्ति के साथ अन्वय सम्बन्ध तो बन जाता है, परल्तु व्यतिरेक नहीं बनता | 
तृण के भाव से भ्रग्ति का भाव, अरखि के भाव से अग्नि का भाव, मणि के भाव 
से अग्ति का भाव बन .रहा है। परल्तु तृण के प्रभाव में श्रग्नि का श्रभाव 
नहीं सिद्ध हो रहा है। इसी प्रकार भ्ररणि और मणि के श्रभाव में भ्ररिति 
का भ्रभाव॑ नहीं सिद्ध होता । इस प्रकार इनका केवल श्रन्वय सम्बन्ध 
बन रंहा है, व्यतिरेक नहीं । कार्य कारण का नियामक श्रस्वय व्यतिरेक दोनों 
स्वीकार कियां गया है । इसी प्रकार भ्रन्य पदार्थो' के कार्य कारण भाव का 
खण्डत हो सकता है | चार्त्राक के इस पूर्वपक्ष का उत्तर देते हुए श्री उदयना 
चार्य कहते हैं-- 

तृण, अश्ररि! श्रौर मरि से जो श्रग्ति की उत्पत्ति ( जैसा कि चार्वाक के 
पूर्व पक्ष से श्रवगत है ) है उसमें वेजात्य कल्पना है । तात्पर्य यह है कि तृणा, 
श्ररणि और मरि! से विजातीय श्रनि की उत्पत्ति होती है। तीनों कारणों के 
कार्य ( श्रग्ति ) में भिन्‍नता है। तृण-जन्य अग्नि भ्ररणि-जन्य अग्नि से भिन्‍न 
है, उसी प्रकार मरि-जन्य भी पूर्वोक्त दोनों से भिन्‍न है। इस वजात्य-कल्पता 
के श्राधार पर कारण कार्य के अ्रन्वय व्यतिरेक सम्बन्ध में कोई त्रुटि नहीं भ्राती । 
तृण के भाव में तार्ण अग्नि का तथा तृण के श्रभाव में तार्ण श्रग्ति का श्रभाव 
सिद्ध है। ठुृण के अ्रभाव में अरणि-जन्य अ्रश्ति का भाव हो सकता है परल्तु 
तुण-जन्य' भ्रग्ति का तो श्रभाव रहेगा ही ) तीनों में एक ही अग्नि की सत्ता 
मॉनने 'पर व्यतिरेंक संम्बन्ध नहीं बनता, परन्तु वजात्य-कल्पता से इस दोष का 
निराकरण हो जाता है--न्यायमतस्तु तृणादि जम्यतावच्छेदक वंजात्यमेव 


( २४० ) 


कारण विचार 


विजातीयेष्वेकजातीय कार्मानुकूल झाक्तिकल्पने कु० हरि। इस प्रकार श्री 
उदयनाचार्य न्याय-मत का प्रतिपादन करते हुए सिद्ध करते हैं कि 'अरकस्मात' 
से कादाचित्कत्व की व्याख्या नहीं हो पाती। पदार्थों का कादाचित्कत्व 
सम्बन्ध तभी बन सकता है जब एक की सत्ता नियत पूर्वभावी होगी 
तथा दूसरे को नियत पश्चादभावी। दोनों की श्रवधि निश्चित है। इस 
प्रकार भ्रवधि निश्चय कादाचित्कत्व का श्रनुगमक हो सकता है। कादाचित्कत्व 
तभी बन सकता है जब किसी का पूर्व में श्रमाव एवं पश्चात्‌ भें भाव हो--- 
'इतः पूर्व नासिदिदानी मस्तीति पूर्वकालासत्वे सत्युत्तरकालसत्वं कादाचित्कावम्‌' 


पाश्चाव्य दशन में संशयवाद-- 

पाश्चात्य दर्शन में संशयवादी डेविड ह्यम ( ॥99पघ्रव ल्धा॥6 ) का नाम 
श्रत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। भारतीय दर्शन में स्वभाववादी चार्वाक को जो स्थान 
प्राप्त हे वही स्थान यूरोपीय दर्शन में संदेहवादी ह्यूम को है। चार्वाक के 
अनुसार कारण से कार्य की उत्पत्ति अ्रकस्मात्‌र होती है, उत्पन्त होना तो 
स्वभावमात्र है । दो घटताओं या .वस्तुओं में साहचर्यसम्बन्ध सिद्ध 
नहीं किया जा सकता। इसी प्रकार ह्यम भी कारण और कार्य के सम्बन्ध 
को निश्चायत्मक नहीं कल्पना-प्रसूत मानते हैं। यह मानव का स्वभाव 
है कि वह दो घटनाओं को एक साथ देखकर उनमें साहचर्य के श्राधार पर कार्य 
कारण की कल्पना कर लेता है। परीक्षा के आधार पर इसे सिद्ध नहीं किया 
जा सकता। श्रत) कारण कार्य का सम्बन्ध काल्पनिक है। 

कारण विचार ह्मूम के दर्शन में सबसे महत्त्वपुर्श है। हमारे वास्तविक 
ज्ञान का श्राधार कारण ज्ञान ही है। कारण-विमर्श के श्राधार पर ही हम ज्ञात 
से भ्रज्ञात का ज्ञान प्राप्त करते हैं। इन्दिय-जन्य संवेदनाओों के श्राधार पर 
श्रतीन्द्रिय नियमों का निर्माण करते हैं। हम संवेदनाश्रों की पुनरावृत्त से 
साहचर्य की कल्पना करते है तथा साहचर्य से सामास्य नियम बनाते हैं। इस 
प्रकार सामान्य नियम की श्राधारशिला कारणवाद ही है, अर्थात्‌ सामान्य नियमों 
की यथार्थता कारणवाद को यथार्थता पर निर्भर है। कारण किसे कहते हैं ? 
कारण किन्हीं दो वस्तुओं का आपसी सम्बन्ध ( 76]9:0775 277078 
(00]6८॥5 » है। श्रग्नि और दाह भोजन एवं तृप्ति के सम्बन्ध को हम कारण 
कार्य सम्बन्ध कहते है। इचन दोनों मे एक पुववर्ती तथा दूसरा पश्चातवतों होता 
है । पुर्ववर्ती को हम कारण तथा पश्चातृवर्तों को हम कार्य की संज्ञा देते हैं । 


१६ ( २४१ ) 


वेशेषिक दर्शन 


ग्रतः भ्रवधि को देखकर हम सम्बन्ध की कल्पना करते हैं। प्रश्न यह है कि यह 
सस्वन्ध नियत है या नहीं ? दूसरे शब्दों मे” कारण कार्य मे' निश्चयात्मक्रता कंसे 
ग्राती है ? जब हम वाह्म प्रदार्थों का निरीक्षण करते हैं तो कोई भा अ्रनिवार्य 
सम्बन्ध हमे स्पष्ठत: प्रतीत नहीं होता--- 
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भ्र्थात्‌ वाह्य प्रदाथके निरीक्षण से हमे यही उपलब्धि होती है कि एक 
घटना दूसरे की भ्रनुवर्तों है, परच्तु हमे' किसी भी अनिवार्य सन्बन्ध का ज्ञान 


हीं होता । विलियर्ड, गेन्द की एक गति दूसरे गति की सहचरी हैं। हमारे 
वाह्येन्द्रयों को इतना ही ज्ञान होता हैं। इसीं के शआराधार पर हम 
कारण कार्य के अनिवार्य सब्बन्ध का ज्ञान नहों प्राप्त कर संकते। किसी 
कारण से कोई कार्य, होता है, यह अनुभव सिद्ध है। हम श्रग्नि तथा 
दाह को एक साथ अनुभव करते हैं। श्रतुभव पुनरावृत्ति से स्मरण में परिवर्तित 
हो जाता है | भविष्य मे' जब भी हम एक को देखते है' तो दसरे की स्मृति 
हों जाती है। इसी स्मरण के आधार पर हम एक को कारण तथा दसरे को 


( र४२ 6 ) 
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कार्य कहते हैं। श्रतः कारण कार्य का सम्बन्ध केवल संयोग ( (0705697( 
(.07[0०7४५ ४०7 ) है । इस प्रकार ह्यम के श्रनुसार कारणवाद के दो श्रंग है- 
पहला, मनुष्य में साहचर्य कल्पना की शक्ति जन्मजात है। दूसरा, दो पदार्थों 
के संयोग का स्मरण | इस प्रकार कारण कार्य का सम्बन्ध दो पदार्थों का संयोग 
है जिसे हम कल्पना शक्ति के द्वारा साहचर्य का रूप देते है'। यह साहचर्ण 
काल्पनिक इसलिये है कि हमे दो घटताओ्रों में” अ्रनिवार्णता की उपलब्धि नहीं 
होती । केवल हमें सहचार के कुछ दृष्टान्त श्रवश्य मिलते जिसे हम कल्पना के 
सहारे भविष्य के लिये भी सत्य मान्लेते है । 
इस प्रकार ह्यम भी चावार्क के समान कार्ण और कारण में श्रनिवार्स 

सम्बन्ध नहीं स्वीकार करते । चार्वाक दर्शन में कारण और कार्य का सम्बन्ध 
अकस्मात्‌ है। ह्यम के भअनुसार यह सम्बन्ध कल्पनाप्रसृत है। श्री जयन्त 
भट्ट चार्वाकादि संशयवादी दार्शनिकों का पूर्वपक्ष करते हुए कहते हैं 
पि भूतकाल में संकड़ो उदाहरणों में भ्रच्वय सम्बन्ध देखने पर भी भविष्य में 
व्यभिचार दृष्टिगोचर हो सकता है। भूयोदर्शन के आधार पर ही व्याप्ति की 
कल्पना नहीं हो सकती, क्‍योंकि व्यभिचार की उपलब्धि कभी भी हो सकती 
है। देश और काल भेद से वस्तु में भी परिवर्त्तत हो जाता है। श्रतः दृष्टान्त 
भविष्य में भी इसी प्रकार होंगे, इसका कोई निश्चय नहीं -- 

साहचर्ये च सम्बन्धे विस्रम्भ इति मुता । 

शतक्वत्वोषपि तद्दृष्टो व्यभिचारस्य सम्भवात्‌ ॥ 

देशकाल दशाभेदविचित्रात्मक्षु वस्तुषु । 

झ्रविनाभावनियमों न शक्‍्यावस्तुमाह च ॥ 

भुयोदर्शनगम्याईपि ने व्याप्तिखकल्पते । 

सहस्नरशोडपि तद्हृष्टे व्यभिचारावधारणात्‌ ॥ न्‍्या०मं० १०६ 

तात्पर्य यह है कि दो घटनाओत्रों को एक साथ कई बार देखने पर भी 

भविष्य मे व्यभिचार, की आशंका बनी रहती है। हमारी बुद्धि श्रम्यस्त 
हो गयी है कि हम भूयोदर्शन के श्राधार पर साहुवर्य सम्बन्ध की कल्पना करते 
हैं । संघयवादी दार्शनिक चार्वाक, ह्यूम इत्यादि कारण से कार्य की उत्पत्ति 
स्वीकार करते है, परन्तु दोनों का अनिवार्य सम्बन्ध नहीं स्वीकार करते। प्रतः 
काश्ण से कार्य की उत्पत्ति स्वभावतः होती है। कारण का यह स्वभाव है 
कि वह किसी काल विशेष में किसी कार्य को उत्पन्त करता है---कार्यस्याहेतु- 
स्वेपि,.....स्वाभावादेव कादाचित्कलम्‌ स्यातू--न्या कु, , 
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प्राय: न्याय वेशेषिक के सभी ग्रन्थों में स्वभाववाद, प्रकस्मांत्‌ उत्पति का 
खंडन उपलब्ध होता है। संक्षेप में 'कादाचित्कत्व” के श्राधार पर स्वभाववाद, 
ग्रकस्मात्‌ उत्पत्ति श्रादि का निराकरण किया जाता है। न्याय वशेषिक में 
कारण कार्य का सम्बन्ध श्रनिवाय्य है। तन्‍्तु से ही पट की उत्पत्ति होती है 
अ्रस्ति से हो दाह होता है, भोजन से ही तृप्ति होती है, भ्रन्यथा नहीं । तस्तु 
और पट में कारण कार्य सम्बन्ध श्रनुभव सिद्ध है। कारण से कार्य, कारण के 


ग्रभाव में कार्य का श्रभाव ही अविनाभाव का सूचक है। श्रतः कोई बुद्धिमान 
मानव भ्रपनी वाणी में विरोध के घिना इसे भअ्रस्वीकार नहीं कर सकता | संशय- 


बादी कार्य कारण के अनिवार्य सम्बन्ध में संशय कर अनुभव का श्रपल्नाप करता 
है । अत: श्री उदयनाचाय के शब्दों में--तदेव हि अशंक्‍्यते यस्मिनतस्ताशंक्यमाने 
स्वक्रियाव्याघातादयों दोषा नावरन्‍्तीति लोकमर्यादा--न्या-कु, 
काय॑ तथा कारण का सम्बन्ध 
हम पहले देख चुके हैँ कि कारण औझौर कार्य अन्वयव्यतिरेक से सिद्ध 


है। कोई भी घटना भ्रकारण या श्रकस्मात्‌ नहीं होती । इस सिद्धान्त के आधार 
पर किसी काय का अवलोकन कर हम उसके कारण का श्रवश्य ही अ्रनुमान 


करते हैं, परन्तु कार्य के स्वरूप के सम्बन्ध में दार्शनिकों में मतभेद है। ह 

प्रश्न यह है कि कार्य की उत्पत्ति श्राविर्भाव है या आरंभ ? पूर्व विद्यमान 
वस्तु की उत्पत्ति होती है या श्रविद्यमान वस्तु की ? सत्‌ कारण से श्रसत्‌ 
कार्य उत्पन्न होता है या सत्‌ कारण से सत्‌ कार्य उत्पन्त होता है ? प्रथम 
पक्ष न्याय वेशेषिक का है, द्वितीय पक्ष सांख्य योग का है । 

सत्‌ काय्यंवाद-- 

असदकरणादुपादानग्रहणात्‌ सर्वसम्भवाभावात्‌ 
शक्तस्य शक्यकरणात्‌ करणभावाच्च सत्कार्यम-सं, का 

सत्‌ कार्णवाद की सिद्धि के लिए पाँच तर्क दिये गये है--- 

( के ) यदि कारण को श्रसत्‌ मानते हैं तो कार्ण की उत्पत्ति नहीं हो सकती। 
ग्रतत से सत्‌ की उत्पत्ति श्रसम्भव है। श्रत: विद्यमान कारण ही 
विद्यमान कार्ण को उत्पन्न कर सकता है । 

(ख ) किसी :कार्ण की उत्पत्ति के लिए उपादान कारण की श्रावश्यकता 

होती है। यदि कार्य असत्‌ है तो उपादान कारण की आवश्यकता क्‍या 


है? मिट्टी से ही घड़ा बनता है। यदि घट श्रसत्‌ है तो मिद्दी की श्रावश्यकता 
क्या है ? भ्रत: उपादान कारण के ग्रहण करने से कार्य की सत्ता सत्‌ स्वीकार 


क्रनी पड़ती है, क्योंकि कार्य नियत रूप से कारण से सम्बद्ध होता है । 


( २४४ ) 
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( ग) सभी कार्य सभी कारण से उत्पन्न नहीं होते हैं । बालु से तेल नहीं 
निकलता । तेल तिल के करों से ही प्राप्त होता है। भ्रत:ः सत्‌ कारण ही' 
संत कार्य को उत्पन्न करता है । 

(घ) पही कारण डस कार्य को उत्पन्त करता है जिसके लिए वह शक्त या 
समर्थ हो । बालू में तेल उत्पन्न करने की शक्ति नहीं, परन्तु तिल समर्थ 
है । श्रत: तिल से तेल की उत्पत्ति होती है । 

($ ) कारण और कार्य में श्रभेद सम्बन्ध है। कार्य केवल कारण का रूपान्तर 
है। कारण कार्य की श्रव्यक्तावस्था है तथा कार्य कारण की व्यक्तावस्था 
दोनों में केवल श्रवस्था का भेद है--कारण श्रव्यक्त है कार्य व्यक्त है। 

. उपर्युक्त कारिका में श्रसत्‌ कार्णबाद का खशडव तथा सत्‌ कार्णवाद की 
स्थापना है। उपर हमने मंडन पक्षु का उल्लेख किया है, परन्तु इन तर्कों के 
विश्लेषण से ही असत्‌ कार्णवाद का खंडन भी किया जाता है। 

अ्रसदकरणात्‌ू--यदि कार्य असत्‌ होता तो कारण व्यापार की क्‍या 
ग्रावश्यकता ? हजारों कुशल कारीगर भी नीले रंग को पीले रंग में नहीं बदल 
सकते । कारण व्ययार के पूर्व भो घट सत्‌ हो रहता है अ्सत्‌ नहीं । इसलिए 
कारण व्यापार के श्रनन्तर जेसे कार्य सत्‌ है वंसे हो उसके पूर्व भी--असत्‌ 
चेत कारण व्यापारात्‌ पुर्व॑ कार्य तास्य सत्त्वं कर्तुं केतापि शक्त्यम्‌ । न हि नोल॑ 
शिल्पीसहस्रेणापि पीत॑ कर्तु शक्‍यते तस्मातका रणव्य[पारादब्व मित्र ततः 

प्रारापिसदेव कार्यमिति' सां, त, कौ, प्र, ६० 

अ्रसत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति असभ्मव है। उत्पत्ति तो अ्रभिव्यक्ति मात्र है। 


तिलों में तेल अनभिव्यक्त श्रवस्था में, धान में चावल, गोदोहन से पूर्व गौ में 
दूध आादि अ्रनभिष्यक्त श्रवस्था में विद्यमान रहते हैं। प्रसत्‌ वस्तु की उत्पच्ि का 


उदाहरण नहीं मिलता--सतश्चा भिव्यक्तिरूपपन्ता । यथा पीडनेव तिलेबू तलस्य, 
अवधातेन घान्येषु तशडुलानाम्‌ दोहनेन सौरभेयीषु पयस)--सां०ण्त०कौ०प्र० ७१ 

उपादान ग्रहणात्‌--इसका तात्पर्य है कार्य के साथ कारण का सम्बन्ध । 
उत्पत्ति से पृव भी कार्य कारण से सम्बद्ध रहता है। अ्रसम्बद्ध वस्तुओं में उत्पत्ति 


नहीं देखी जाती ज॑से, मृत्तिका से पढोत्पत्ति नहीं होती, क्योंकि दोनों अ्रसम्बद्ध 
हैं। श्रतः कार्य से सम्बद्ध होकर ही कारण काय का जनक होता है। यह 
सम्बन्ध कार्य को असत्‌ मानने पर सम्भव नहीं हो सकता---उपादाने: कार्यस्य 
सम्बन्धादिति भावतकार्येण सम्बद्ध कारणं कार्यस्यजनकम्‌, सम्बन्धश्च कार्य- 
स्यासतो न सन्भवति--सा० त० कौ० प्र० ६२. “श्रसतकरणे नियतोपादानग्रहर्ण 
न॒प्राप्नोति, तैछाभी दि तिल सर्षपातुपादते न सिकता: असत्वे व तेलस्य 
कऋविशेष: सर्षपार्णासिकताभ्य।, श्रसति कार्य निरालम्बनः कारकव्यापरो भवेत्‌” 
>-न्या० म० द्विं० खं० ६३ 
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सर्वसम्भवाभावात्‌ू--सभी कार्यों की उत्पत्ति सभी कारणों से सम्भव नहीं ॥ 
यदि कारण से असम्बद्ध कार्य की उत्पत्ति स्वीक्रार कर ली जाय तो सभी कार्य 
सभी कारणों से उत्पन्न होने लगेंगे। श्रत: किसी कारण विशेष से कार्य विशेष: 
की उत्पत्ति श्रसम्भव होने लगेगी-असत्वे नास्ति सन्बन्ध; कारण: सत्वसाजडिभि: 
प्रसम्बद्धस्य चोत्पत्तिमिच्छुतो न व्यवस्थिति---सा० त० कौ० प्र० 

शधक्तरय शक्‍यकरणात--शक्तका रण से ही शकय कार्ण की उत्पत्ति होती 
हैं। मृत्तिका से घ८ बनता है तथा तम्तु से पठ, कयोंक्रि मृत्तिका घटोत्पत्ति 
में सभर्थ है । इस क्षमता या या सामर्थ्ण का श्रनुमान हम कार्ण को देखकर 
ही करते हैं। अत: कार्य सत्‌ है क्योंकि सत्‌ कार्य से श्री शक्तकारण का शअ्रनतुमान 
होता है -- 'शक्ये चेत्‌ कथमसति शकये तत्र इति वक्तव्यम्‌ | सम्बन्धत्वे नाउसता 
सम्बन्ध इति सत्कार्थम । असम्बन्धत्वे संवाव्यवस्था--सा० त० कौ० प्र० ६३ 

करणभावाधचर--कार्य उत्पत्ति के पर्व भी सत्‌ है, क्‍योंकि वहु कारणरूपः 
होता है। कारण और कार्य में अ्रभेदसम्बन्ध है। यदि कारण सत्‌ है तो. 
कार्य भी सत्‌ है, असत्‌ नही । तन्‍्तु शौर पट में प्रभेद है क्‍योंकि पट तन्तु की 
अवस्था विशेष है । तन्‍्तु और पठ में उपादान और उपादेयभाव है। उपादाना- 
पादेय भाव दो श्रभिन्न पदार्थों में ही सम्भव है। दूसरी बात यह है कि तस्तु 
आर पट में परस्पर में संयोग और विभाग का प्रभाव है। संयोग और विभाग 
दो विभिन्न वस्तुओ्रों में ही सम्भव है, भ्रभिन्‍न वस्तुओं का नहीं । 

तीसरी बात यह है कि तन्तु और पट का परिमाणतुल्य होता है। शत: 
दोनों में भ्रभेद है। दो भिन्‍न वस्तुभ्नों के परिमाण में भेद अवस्य होगा। एकः 
पल सुवर्ण से बना हुझा आभूषण दो पलों से बने हुए की श्रपेक्षां भिन्‍न होगा ।. 
तन्‍्तु का परिमाण तथा उनके निर्मित पट का परिमाण तुल्य होगा । इन प्रमाणों 
के श्राधार पर कारण और कार्य का अभेद सिद्ध है। उत्पत्ति श्राविर्भाव एवं 
विनाश तिरोभाव मात्र है। कछुए के अज्ध श्रविष्ट हो जानेपर गुप्त एवं बाहर 
आजाने पर प्रकट हो जाते हैंन कि उत्पन्न या विनष्ट हो जाते हैं। प्ृत्तिका 
या सुवर्ण से घट श्राभूषण आदि पकट होनेपर उत्पन्न एवं उसी में ( कारण 
में ) विलीन होनेपर नष्ट कहे जाते हैं। यथार्थ में भ्रसत्‌ घट, श्राभूषण आदि 
की उत्पत्ति नहीं होती तथा सत्‌ घट श्रादि का विनाश भी नहीं होता । भगवान्‌ 


कृष्ण ने भी गीता (२-१६ ) में कहा है--नासतो विद्यतेभावों वाभावों 
विद्यते सत:--अ्र्थाव भ्रसत्‌ का भाव नहीं होता एवं सत्त का अभ्रभाव नहीं होता । 


यथा हि कुर्मस्याइज्भानि कर्मशरीरे निविशमानानि तिरोभवच्ति, नि: सरन्तिः 
चाविभवन्ति, नतु कमंतस्तदज्धान्युत्चन्ते प्रध्वंसन्ते वा। एकम्रेकस्था। भृद: 


( रै४६ ) 


कारण विचार 


सुवर्णस्य वा घठमुकुटादयों विशेषा निःसरन्त आाविर्भवन्‍त उत्पद्मन्त इत्युच्यन्ते, 
निविशमानास्तिरीभवन्‍्तो विनश्यस्तीत्युच्यध्ते। न पुनरसतामुत्वाद! सर्ता वा 


विरोध: सा० त० कौ० प्र० ६६ ।॒ गज 
सत्कार्णभवाद का खशडन तथा असत्‌ कार्णवाद का स्थापन-न्यायवेशेषिक का 


मत श्रसतकार्णवाद कहलाता है । भ्रसत्कार्णवादी सत्कार्णवाद के साधक हेतुश्ों का 
खण्डन करते हैं-- ॥॒ वि 

( १) यदि तत्तु में पट पूर्व ही ( कारण के व्याप्त होने के पहले ) विद्य- 
मान है तो तन्‍्तु में पट की उपलब्धि क्‍यों चहीं होती ? श्रर्थात्‌ तच्तु में भी पट 
का प्रत्यक्ष होता चाहिये। सत्कार्णवादी का कहना है कि उस समय पढठ अन- 
भिव्पक्त रहता है, श्रतः उसकी उपलब्धि नहीं होती। असत्कार्थवादी का प्रश्त 
है कि यह श्रनभिव्यक्ति क्या है ? यदि श्रनभिव्य'क्त उपलब्धि का श्रभाव है तो 
असत्कार्ण सिद्ध है। यदि अनभिव्यक्ति प्रयोजन के सस्पादक रूप का अभाव है, 
तो भी असत्कार्णवाद सिद्ध है क्‍्याकि पट में पहले से अ्रविद्यमान उसके प्रयोजन 
सम्पादक रूप की उत्पत्ति हुईं है-यदि कारणव्यापारात्‌ प्रागपि पटस्तन्तुपु समन्लेव, 
किमित्युपलब्धि कारणोषु सत्सु सत्यामपि जिज्ञासायां नोपलम्यते ? अ्रनभिव्य- 
क्तत्वादति चेत्‌ ? केयमनभिव्यक्ति: १ न्‍या० क० ३४१ 

सत्कार्णवादी का कहना हैं कि कऊरणाव्यापार के पूर्व कार्ग का प्रत्यक्ष नहीं 
होता । पट के प्रत्यज्ञात्मक ज्ञान में जँसे चन्षु श्रादि इन्द्रियां कारण हैं बसे ही 
जुलाहा आदि कारण है । जुलाहा के व्यापार के पश्चात्‌ ही कार्ण 
का प्रत्यक्षात्मक ज्ञान होता ३। तस्तु में पट है परल्तु कारणव्यापार के पूर्व 
प्रत्यक्ष नहीं होता । न्‍्यायवेंशेषिकों का कहना है कि सत्कार्णवादी के अ्रनुसार 
सभी कार्ण उत्पत्ति के पूर्व सत्‌ हैं। श्रतः जुलाहे श्रादि का व्यापार भी सत्‌ है । 
सत्‌ होने के कारण वह व्यापार सर्वदा विद्यमान रहेगा श्रर्थात्‌ कभी उसका 
श्रभाव सम्भव नहीं । सत्कार्णवाद के पक्ष में यह तर्क दिया जाता है कि आकाश 
कुसुम के सभान अ्रसत्‌ वस्तु की उत्पत्ति सम्भव नहीं! है । असत्कार्णवादी इसका 
खसशडन करते हैं कि वस्तुओं का सत्व और असत्व दातों ही स्वभाव है। 
गगना रविन्द का केवल श्रसत्‌ होता ही स्वभाव है, श्रत: गगनारविन्त की उत्पत्ति 
भ्रसम्भव है । परत्तु घट पट आरादि वस्तुएं सतु शोर असत्‌ दानों होती हैं। तुरी 
वेमा श्रादि ( कारण सामर्थ्ण ) से पहले असत््‌ पट ( कार्य रूप ) पुत्र सत्‌ 
हो जाता है। कारण से सम्बद्ध वस्तु से हो कार्य की उत्पत्ति हाती है। 
बिल्कुल श्रसम्बद्ध कार्ण की अगर उपपत्ति माने ता अरतिप्रसक्ति होगी, श्रर्थात्‌ 
कपाल आदि कारणों से भी पट की उत्पत्ति होगी । तन्तु जाति से हीं पट जाति 
की उत्पत्ति सम्भव है। अन्वय और व्यतिरेक से तज्जातीय वस्तु की उत्पत्ति 


५ २४७ ) 
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तज्जातीय वस्तु्रों में ही निश्चित्‌ है--कारणसामर्थ्यात्‌, श्रस्ति स कोडपि महिमा 
तुर्यादीनां यदेतेषु सम्भूयव्याप्रियमारोष्यसन्तेव पट: सम्भवति--व्या० क० ३४३. 
_सत्कार्गवादी कारण और कार्ण में अभेद मानते हैं। कारण सत्‌ है और 

उससे अ्रभिन्‍्त कार्ण भी सत्‌ है। न्यायवेशेषिक के अनुसार इसमें श्रसिद्ध हेतु से 
श्रसिद्ध हर साधन दोष है, क्योंकि कारण श्ौर कार्ण दोनों के स्वरूप, शक्ति और 
विश्यास में भेद हृष्टिगोचर होता है--'तदसिद्धम सिद्धेन साधितम्‌, कार्णकारणायो: 
स्वसूपशक्ति संस्थानभेदस्थ प्रत्यक्षसिद्धत्वात्‌ । न्‍्या० क० ३४३ 

स्याय वेशेषिक के अनुसार कारण भर कार्ण में भ्रत्यन्त भेद! स्वीकार किया 
गया है । कार्ण समवाय सम्बन्ध के द्वारा कारण में विद्यमान रहता है तथा कार्यो- 
त्पत्ति समवायिकारण में ही सम्भव है। इस प्रकार कार्य श्रपने समवायिकारण 
से सम्बद्ध होकर भी भिन्‍न है। श्रतः न्यायवेशेषिक में कार्य कारण का सम्बन्ध 
अ्रभेद सहिष्णु श्रत्यन्त भेद स्वोकार किया गया है। यह मत अ्रसत्कार्यवाद 
कहलाता है। “असत्कार्गवाद' शब्द का एक विशेष श्रर्थ है। साधारणत: हम 
असतकार्यवाद का श्रर्थ समभते हैँ श्रसद वस्तु की उत्पत्ति जँसे, शशश्तग 
इत्यादि । परन्तु यह श्रर्थ उचित नहीं । श्रसत्‌ का श्रर्थ है--जो कुछ भी उत्पन्न 
होता है वह पहले श्रसत्‌ ( श्रविद्यमान ) था। कारण सासग्री से कार्योत्तत्ति 
होती है इसका श्रर्थ आकाश कुसुम की उत्पत्ति चहीं-- 

भ्रसत्करणपक्षे च यचोदितं 'शशविषाणाद्यपि क्रियेते! ति, तन्‍त यदसत्त- 
त्क्रियते इति नें वचनव्यक्ति रपितु यत्क्रियते तदसदिति। रूपसहकार्यादिहेतवों 
यद्वधिधायिन: । हृश्यच्ते जन्यते तद्धि न व्योमकसुमादिवत्‌, नया, मं, 6० ख० ६४ 

इस प्रकार असत्कार्ण का श्रर्थ कार्योत्पत्ति के पर्व कारण में कार्य का 
प्रभाव है । कार्य का लक्षण ही है--कार्ण' प्रागभावप्रतियीगि---त, सं, १८ 

अर्थात्‌ कार्ण उसे कहते हैं जो प्रागभाव का प्रतियोगी हो | घट उत्पत्ति 
के पूर्व कपाल आदि कारण में श्रविद्यमान रहता है। श्रतः हमें ज्ञान होता है 
श्रत्न घटो भविष्यति'| घट के नष्ट होने पर हमें ज्ञान होना है “घंटो नष्ट: 
इत्यादि । भ्रत) जिसमें जिस कार्ण का प्रागसाव होता है, उसी में उसकी उत्पत्ति 
होती है। तिल से ही तैल की उत्पत्ति होती है बाल से नहीं । सत्कार्णवादी यह 
ग्राक्षेप देते है. कि यदि कार्य श्रसत्‌ है तो तिल के समान बाल से भी तेल की 
उत्पत्ति होनी चाहिये। परन्तु तिल और बाल में तेल का श्रभाव प्तमान नहीं । 
तिल में तेल का प्रागभाव है और बाल में तेल का श्रत्यन्ताभावा है। अत॥ 
उत्पत्ति के पूर्व कार्य का प्रागभाव कारण में है तथा नाश होने के पश्चात 
उसका घ्वंसाभाव हो जाता है। कारणा का व्यापार प्रागभाव दक्षा में ही सम्भव 
है, ध्वंसाभावकाल में नहीं--- 

गरभावदशायां च हेतव्यापारदशनम्‌ । 
नृतु प्रध्वंसवेलायामत; कमनुयुझ्ञमहे ॥| न्‍्या० मं० खं० २-६५ 
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तर्कागृत, व्यायाकार, प.ज्वाल प्र.गौड़, मोतीलाल वनारसीदास,. 
तत्व संग्रह पश्चिका, 

ताकिक रक्षा. वरदराज, मु बई, 

तात्पर्य टीका चौखम्भा, वाराणसी, 

तैत्ति रोयोपनिषत्‌ ( उपनिषत्‌ संग्रह ) 

दिनकरी न्याय सिद्धान्त मुक्तावली 

दीघिति, रघुनाथ भट्टाचायं, कलकत्ता, 

द्रव्य किरणावली टीका, वादीनद्र, ए. सो, कलकत्ता, 
न्‍्यायकन्दली ( प्र. भा, ) गंगानाथ प्रन्थमाला 
न्याय सूत्र. ( वा, भा, ) चौखम्भा, १६२७- 

न्याय बोधिनी, गोबर्धन मिश्र पूता. 

न्याय विन्दु टीका धर्मोत्तिराचार्य, मु'बई. 

न्याय मजञ्जरी जयन्त भट्ट, चोखम्भा, 

न्याय वारतिक, चौखम्भा, वाराणसी, 

न्याय भाष्य, वात्स्यायन भाष्य, चौसम्भा. 

न्याय सिद्धान्त मुक्तावली, विश्वनाथ पच्चानन, 


( २५४ ) 


जया, सि, मु, वि. न्याय सिद्धान्त म्रुक्तावली विलासिती टीका, पं, ज्जाला प्र, गौड. 


च्या, ली, 
नया, को, 
नया. कु. 
प्‌ च, 
प्रभा, 
प्र,क, मा, 
चृह 

भा, प्‌. 

'जू. सु, 


सां. त, को, 


ब्धोम, 
चेद, प. 
वे, सा, 


स. प., 


सन पू.यप. 


जी, व्य, 
जा. सा! 


त, चि, दी. 
सा. ल, 


न्याय लीलावती, वल्लभाचार्य, चौखम्भा 
न्याय कोश पं, भीमाचार्य, पूना, 

त्याय कुसुमांजली उदयनाचार्य, चौखम्भा, 
पदार्थ चनिद्रका (सन्तपदार्थी टीका (कलकत्ता) 
पशस्तपाद भाष्य, गंगानाथ भा ग्रन्थमाला, 
प्रमेष कमल मारतंणड मुबई "६७१. 
वृहदारएयक उपनिषत्‌, उपनिषद्‌ संग्रह. 


भाषा परिच्छेंद विश्वनाथ पंचानन. बिलासिती के साथ , 
ब्रह्ममुत्र (शांकर भाष्य) मुम्बई. 


साश्य तत्व कौ मुदी प्रभा. (आद्या प्र, मिश्न की हिन्दी टीका) 
ब्योभबत्ती (वेशेषिक भाष्य ब्याख्या, चौखम्भा, 

वेदास्तपरिभाषा, धर्मराजाध्वरीद्ध , 

वेदान्तसार सदानन्द, (स्वामी निश्चिलानन्द), 

बशेषिक दर्शन, महषि कशाद, कलकत्ता. 

बंशेषिक उपस्कार, शंकरमिश्र, कलकत्ता, 

कणाद सुत्र विवृत्ति, श्रा जयनारायरण 

सर्वदर्शन संग्रह माधवाचार्य, 

सांख्य कारिका, ईश्वर कृष्णा, 

साख्यसूत्रम, कपिल (विज्ञानभिक्षु भाष्य सहित). 

सप्त पदार्थी शिवादित्य (डी. गुरुमात) थियोसोफिकल श्रान्ध्र « 
पदार्थ न्द्रका, (सप्तपदार्थी टीका) शेषानन्त, 

जागदीशी व्यधिकरणा, के 

जागदीशी सामात्य निरूक्ति, 

तत्व चिन्तामरिं' दीघिति, 

सामान्य लक्षणा, रघुनाथ शिरोमणि, 
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